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 Dodona fue vista por sus contemporáneos como el santuario heleno más antiguo 
y su fama trascendió más allá de las fronteras de la Hélade. Son muchas las obras que 
hablan de ella, sobre todo por ciertas peculiaridades, como el hecho de que los 
consultantes escribieran sus preguntas en pequeñas placas de plomo. Sin embargo, si 
intentamos ahondar un poco en el conocimiento de este lugar, nos percatamos de que en 
realidad conocemos solo superficialmente los pormenores de su desarrollo a lo largo de 
tantos siglos de existencia.  
 El estudio de los centros religiosos siempre ha llamado la atención en el ámbito 
académico. Pero la tendencia general ha sido centrarse en un reducido grupo de 
santuarios especialmente relevantes, que han copado la mayor parte de la producción 
científica. Delfos y Olimpia son sin lugar a dudas los máximos exponentes, el primero 
por ser el oráculo más famoso de la Grecia Antigua, el segundo por albergar los Juegos 
Olímpicos, símbolo de la cultura helena. Mucho menos prolíficos son los análisis de 
otros casos y, aunque sí contamos con varias publicaciones específicas de Dodona, más 
frecuentes en los últimos años, lo cierto es que tan solo se han abordado en profundidad 
algunos aspectos concretos del mismo. Se pretende aquí cambiar esto y presentar un 
enfoque más original en los estudios sobre centros de culto: examinar no solo el lugar 
en sí mismo, sino también su relación con el entorno, las conexiones con lo que rodeaba 
a Dodona.  
 El título de esta tesis recoge un concepto clave, sobre el cual se construye todo el 
discurso que se desarrollará a lo largo de estas páginas. Se trata de las “vías y 
comunicaciones”, que no se deben ver solo en su faceta más básica, el camino físico y 
los contactos del centro en cuestión, el santuario de Dodona, con el exterior. Esta 
apreciación es demasiado simple, mientras que la realidad es siempre más compleja. 
Hablar de vías y comunicaciones es hablar de lo que se entiende por “camino”, esto es, 
no solo una línea trazada que nos ofrece información del tránsito de personas y bienes, 
desde una perspectiva meramente funcionalista, sino también un elemento (en principio 
perceptible desde el punto de vista material, pero con distintas gradaciones) generador 
de prácticas y significados; a través de él las sociedades construyen su paisaje 
relacional, tejiendo una red que entrelaza todos los aspectos de su desarrollo, todas sus 
facetas culturales, políticas, religiosas, económicas y sociales. Define identidades y 
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jerarquías, marcando límites internos y externos, de inclusión y exclusión1. En el Epiro, 
aunque las fuentes son escasas, especialmente para el periodo arcaico, contamos con 
suficientes datos para poder abordar este enfoque.  
De este modo, en este estudio se entiende por “vías y comunicaciones” al 
conjunto de elementos que, partiendo de los caminos trazados hacia y desde el santuario 
de Dodona, configuraron las interacciones entre este centro y todo lo que le rodeaba. 
Unas interacciones en constante cambio, con un desarrollo que presenta ciertos aspectos 
que evolucionan y otros que tienden a mantenerse. Lejos de pretender ver las vías y 
comunicaciones como algo estático, es esencial partir de la certeza de que hubo un 
constante dinamismo, que los cambios fueron continuos en todas las culturas. Esto es 
especialmente importante en una tesis centrada en un espacio cultual, ya que la religión 
tiende a aparentar inmovilidad, continuidad. Pero la realidad es bien distinta y a partir 
de diversos detalles podemos entreverlo2.  
 Para poder desarrollar de forma correcta los diversos planteamientos que se 
expondrán en la tesis, se hace necesario definir previamente una serie de conceptos, 
todos ellos relacionados con las vías y comunicaciones, en tanto en cuanto se refieren a 
la forma en que el santuario era visto y percibido, a la manera en que la connotación 
religiosa de este espacio era entendida por las personas que lo frecuentaron. Conviene 
dejar claro que en esta introducción se presentan de forma sucinta las bases teóricas que 
sustentan el estudio, quedando reservado un desarrollo más completo de cada aspecto en 
los diferentes apartados del mismo. La terminología empleada en este tipo de estudios 
tiende a ser compleja, a menudo con interpretaciones que se entremezclan y generan 
confusión. En la medida de lo posible, se va a explicar cada concepto y se mantendrán 
estos razonamientos a lo largo de la tesis.  
Se parte de la premisa de que por lo general las sociedades humanas han contado 
con dos pilares base, el tiempo y el espacio, para ordenar sus experiencias y 
conocimientos. Ambas son cualidades de la realidad, abstracciones a través de las cuales 
ésta se estructura y organiza3. Concebimos el tiempo porque somos seres vivos cuya 
existencia se organiza en etapas que van de un principio a un final y el espacio porque 
                                                 
1
 Cardete, 2016, p. 33.  
2
 Graf, 2011; Chaniotis, 2011; 2013. Este tema se examina con más detenimiento en el apartado 4.1.  
3
 Hernando, 1999, p. 8.  
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nos movemos4, y con tal perspectiva interpretamos y configuramos nuestra propia 
sociedad y su entorno. Eso sí, hay diferentes formas de entender el tiempo y el espacio.  
Tomando esto como referencia, esta tesis sigue parcialmente los planteamientos 
de la Arqueología del Paisaje, que en esencia busca analizar no los yacimientos de 
forma aislada, sino en su contexto con el paisaje que le rodea5, el cual es producto de la 
acción humana en el espacio natural6, sin olvidar tampoco el marco cronológico.  
 De entrada, debemos tener claro qué entendemos por “paisaje”. Éste no es 
simplemente el espacio físico en el que se encuentra, en este caso, el santuario. 
Originalmente el concepto giraba sobre todo en torno a la plasmación artística de un 
espacio7, y después en el ámbito de la geología se incidió en esa faceta visual y física8. 
Pero esta visión, que se ha mantenido hasta hace no muchos años9, ofrecía una imagen 
meramente estática y estética, un paisaje “naturalista” aparentemente ajeno a la 
actividad y práctica humanas10.  
En realidad un paisaje deja de ser meramente “natural” en el momento en que el 
hombre hace cualquier intervención en él, aunque dicha intervención sea 
exclusivamente mental (simbolización, sacralización…)11. La carga semántica del 
concepto del paisaje es rica y compleja, absolutamente connotada de sentido, un 
contenedor de experiencias y percepciones diferentes12; no existe un paisaje universal, 
aplicado siempre igual por todas las sociedades, sino todo lo contrario13. El factor 
humano es esencial14, como también lo es asumir que el paisaje es el resultado de la 
conjunción entre los elementos materiales con los etéreos o perceptivos; la dimensión 
simbólica por tanto ha de ser tenida en cuenta15. La actividad mental puede ser 
registrada en el plano material, del mismo modo que las estructuras y condiciones 
                                                 
4
 Tuan, 1979, pp. 118-119.  
5
 Cardete, 2004, p. 8.  
6
 Grau, 2010, p. 102.  
7
 O dicho en palabras de Brinckerhoff, una porción de terreno que el ojo abarca de un vistazo (1984, p. 3).  
8
 Orejas et al., 1991, pp. 192-195.  
9
 Por ejemplo en el artículo de López Paz y Pereira Menaut (1995-1996), donde reducen el paisaje a lo 
meramente físico, adentrándose en lo “abstracto” tan solo al referirse a “lo que el ojo humano ve” (¿por 
qué veo así lo que tengo delante?). Algo parecido escribió Higuchi, centrado en desarrollar los criterios o 
factores presentes en la percepción física del paisaje: visibilidad/invisibilidad, distancia, ángulo de 
incidencia, profundidad de la invisibilidad, ángulo de la depresión, ángulo de elevación, profundidad y 
luz (1983, p. 4).  
10
 Cardete, 2016, p. 30.  
11
 Orejas, 1995-1996, p. 63.  
12
 Hernando, 1999, pp. 20-21.  
13
 Thomas, 1993, p. 20.  
14
 Sahlqvist, 2001, pp. 79-80; Walaker, 2013, p. 3; Cardete, 2015, p. 38.  
15
 Criado, 1997, p. 6; 1999, p. 5; Lang, 2001, p. 211; David y Thomas, 2008, p. 36; Strang, 2008, p. 52; 
Cardete, 2016, p. 43.  
- 5 - 
 
materiales afectan a la percepción16. El paisaje, de este modo, ha de ser visto como un 
texto que tiene un lenguaje propio que es posible leer e interpretar17, un palimpsesto en 
el cual quedan grabados los procesos históricos que se desarrollan a lo largo de siglos y 
milenios18. Nos cuenta una historia que refleja las percepciones humanas y las 
manipulaciones a lo largo del tiempo, y esta historia es precisamente el resultado de la 
interacción entre el espacio y el ser humano de un modo dinámico y creativo19. A través 
de diversas fuentes podemos analizarlo y discernir las diferentes capas que lo 
componen. Pero es importante tener en cuenta que no podemos hablar de meras “capas” 
o “fases”, como si después de una hubiera otra con unas características claramente 
distintas, como estructuras superpuestas, como capítulos de un libro20. La evolución es 
continua pero no lineal, los cambios se suceden no periódicamente, sino de acuerdo con 
diferentes factores que responden a un sinfín de motivaciones. Rara vez estas 
modificaciones se pueden agrupar en un mismo momento, por lo que a la hora de 
identificar las “capas” de un paisaje es un error pensar que cada una de ellas presenta 
unos rasgos específicos que desaparecen en el preciso momento en que comienza lo que 
nosotros identificamos como una “fase nueva”. En Dodona, como veremos, es posible 
discernir ciertas etapas y tendencias, pero su evolución y transición siempre es gradual y 
hay pervivencias de algunos aspectos a la vez que innovaciones.  
El “paisaje”, a diferencia del mero “espacio”, implica culturalidad. Por espacio 
entendemos en esta tesis el entorno material que vemos (los árboles, etc.) y con el que la 
sociedad interactúa, pero en sí mismo carente de significado, ya que en el momento en 
que añadimos su connotación semántica estamos hablando de “paisaje”21. Es importante 
no confundir los dos términos y partir de la premisa de que el paisaje es una 
construcción cultural modelada por la acción de individuos y estructuras, y que al 
mismo tiempo se convierte en el marco en el que la propia sociedad va 
constituyéndose22. El paisaje, por tanto, es un concepto inclusivo y relacional que enlaza 
los diferentes elementos que integran un modo de ser en el mundo y de construir y 
percibir dicho mundo23. Por otro lado, considero que en el momento en que hablamos 
de un “espacio sagrado” estamos añadiendo ya esa connotación más compleja, de ahí 
                                                 
16
 Crumley, 1999, p. 270.  
17
 Sheldrake, 2001, p. 3; Devereux, 2010, pp. 135-136.  
18
 Reed, 1984, p. 4; Van Dyke, 2008, p. 280.  
19
 Bender, 1993, p. 3; Betts, 2003, p. 15; Tilley, 2008, p. 272.  
20
 Muir, 2004, p. 143.  
21
 Hernando, 1999, pp. 19-21.  
22
 Grau, 2010, p. 103.  
23
 Darvill, 1999, p. 104; Cardete, 2016, p. 43.  
- 6 - 
 
que aquí se usarán indistintamente paisaje sagrado y espacio sagrado como el mismo 
concepto.  
Dentro de las diferentes tipologías del paisaje (urbano, etc.), Dodona, como 
santuario, se inserta en los llamados “paisajes sagrados”. Conviene precisar que eso no 
implica que Dodona quede automáticamente fuera de otras clasificaciones; por citar un 
ejemplo, la existencia de estructuras de competición (teatro, estadio) le confiere también 
el carácter de paisaje cultural y deportivo, del mismo modo que un paisaje sagrado es 
también un paisaje político o politizado. Es decir, forma parte de un complejo 
entramado de puntos de vista de muchas combinaciones24, y no es posible establecer 
una diferenciación aislando únicamente el paisaje sagrado25. Pero antes de explicar qué 
entendemos como tal, es necesario definir el concepto “sagrado”.  
Esta cuestión no es fácil, habida cuenta de su ambigüedad y de las distintas 
formas de interpretarlo26, de experimentar la religión, sus significados y carga 
semiótica, por parte de las distintas culturas que ha habido o hay. M. Eliade sentó las 
bases de los principales planteamientos. Lo sagrado implica conceder a un elemento una 
connotación especial. Esta idea la explicó de una forma sencilla y breve: una piedra 
sagrada es, en sí misma y para alguien profano, simplemente una piedra. Pero para 
aquéllos para quienes es un objeto sagrado, automáticamente les transporta a una 
realidad sobrenatural27. Es decir, lo “sagrado” no es algo que podamos reconocer por sí 
solo, sino que responde a la construcción humana, a la configuración simbólica que le 
ha sido dada por la sociedad o sociedades. Algo es sagrado porque así es interpretado y 
experimentado por sus agentes; responde a la memoria colectiva. Pero es necesario 
tener en cuenta que su sacralidad no se expresa simplemente a través de mitos, 
creencias, imágenes y ritos, sino también mediante aspectos políticos, económicos, 
filosóficos, sociológicos, culturales, domésticos y cotidianos28.  
                                                 
24
 Lahiri, 1996, p. 263.  
25
 Otro caso similar es el planteado por Parcero, Criado y Santos, que examinan la dimensión sagrada de 
una zona concreta de Pontevedra a lo largo de varios milenios, pero dejando claro que ese paisaje pudo 
tener al mismo tiempo otras funciones y, por tanto, diferentes interpretaciones para los que allí estuvieran 
(1998, p. 174). 
26
 Guthrie, 1996, pp. 124-130 y 135.  
27
 Eliade, 1957, p. 12.  
28
 Cardete, 2016, p. 46. Sigue habiendo investigadores que entienden lo “espiritual” como diferente, 
irreconciliable, de lo “material”, como hace por ejemplo Pennik (2013, esp. p. 29). Esta apreciación está 
basada en una dicotomía excesivamente rígida, ligada a los planteamientos de Durkheim (Anttonen, 1996, 
p. 37), sin darse cuenta de que en la práctica, la realidad que tenemos ante nosotros cuando nos 
encontramos frente un paisaje religioso está conformada por ambos aspectos, que están profundamente 
imbricados y forman parte del mismo discurso.  
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Cuando hablamos de paisaje o espacio sagrado no debemos pensar únicamente 
en santuarios. En el mundo griego el propio paisaje que ocupaban las personas era 
habitado al mismo tiempo por los dioses; cualquier rasgo particular del espacio (un 
manantial, el pico de una montaña, una cueva, etc.) podía asociarse a una divinidad29. El 
paisaje sagrado es un espacio en el que se han desarrollado ritos y prácticas culturales 
asociadas a la religión, que incluye también los mitos y otras tradiciones similares, que 
en ocasiones marca unos límites de exclusión/inclusión sobre quién podía acceder a él, y 
que también puede ser judicialmente propiedad del dios (en el sentido de propiedad del 
terreno y los edificios u objetos que allí hay)30. De forma inevitable, en esta tesis se 
hablará únicamente de paisajes sagrados cuya existencia es conocida por sus evidencias 
materiales. Pero debemos ser conscientes de que en realidad éstos fueron mucho más 
variados, no siempre dejando huellas. Determinados árboles, bosques o manantiales, por 
ejemplo, podían ser sagrados, pero difícilmente podemos integrarlos en un estudio 
arqueológico31, a menos que por medio de otras fuentes, como la literatura, la epigrafía 
o la numismática, obtengamos tal información.  
En el caso concreto de los santuarios, como Dodona, el espacio sagrado estaba 
claramente delimitado por medio de diversos mecanismos, como marcadores o muros. 
Éstos separaban el espacio controlado por el dios del propiamente humano32. Pero esto 
no conllevaba necesariamente que en ese terreno no se pudieran realizar actividades no 
relacionadas específicamente con el culto al dios o los dioses, porque como veremos la 
polifuncionalidad de los santuarios era la norma, y por tanto era un lugar empleado para 
otras prácticas de carácter civil o cultural, conviviendo al mismo tiempo y en armonía 
con su papel de centro cultual.  
Un factor fundamental es el cambio, siempre constante, por lo que debemos 
alejarnos de una imagen estática del paisaje sagrado, un problema frecuente33. En la 
antigua Grecia, como en todas las culturas, es un error pensar en un único “paisaje 
sagrado”. Éste está construido de forma distinta en diferentes épocas y lugares, y 
depende mucho del conocimiento local34. Se configura en el marco de la propia 
                                                 
29
 Cole, 2004, p. 30.  
30
 Horster, 2010, pp. 437-438, aunque sugiere en p. 454 que las tierras que los santuarios poseían y 
estaban destinadas a cultivo u otras actividades similares no tenían necesariamente un carácter sagrado, al 
menos para los campesinos que las tuvieran que trabajar o las personas que pasaran por allí.  
31
 Grau, 2010, p. 119.  
32
 Nordquist, 2013, pp. 172-174.  
33
 Droogan, 2014, p. 124. En el apartado 4.1, y en general en todo el capítulo 4, se aborda esta cuestión 
con más detalle.  
34
 Antonaccio, 1994, p. 102.  
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interacción social, por medio de la práctica de acciones (normalmente repetitivas, de 
acuerdo con tradiciones aparentemente muy antiguas) de cada uno de los individuos que 
están presentes y, por extensión, es tanto agente como sujeto de los procesos que tienen 
lugar35. Por ello, para poder abordar esta cuestión se emplea una perspectiva diacrónica, 
es decir, su estudio a lo largo del tiempo, tratando de mostrar los factores que mayor 
influencia tuvieron.  
Teniendo en cuenta todo lo dicho arriba, queda claro que el paisaje es un 
producto, la expresión de la identidad cultural, y como tal en él está presente la 
ideología36. Por ello es empleado, de forma más o menos consciente según el caso, 
como medio de expresión del poder. Mediante la reproducción periódica de tradiciones 
y prácticas en el paisaje construido conscientemente, el grupo dominante puede hacer 
que la sociedad asimile ciertos aspectos de su interés hasta ser entendidos como de 
sentido común37. Es decir, la minoría que ostente el poder tiene normalmente la 
posibilidad y capacidad de modificar el paisaje en su propio beneficio, y utilizar 
diversos mecanismos para que, de cara al resto de la población, su posición se vea 
legitimada. El santuario de Dodona es un claro ejemplo de ello, como veremos.  
 Un investigador especializado en Historia Antigua tiene a su disposición varias 
fuentes de información. Las más recurrentes aquí son la arqueología, literatura y 
epigrafía, aportando todas ellas datos esenciales para poder reconstruir una imagen de 
Dodona. En menor medida, la numismática también ha ofrecido información 
provechosa para este objetivo. La tendencia en algunas ramas a desechar determinadas 
fuentes y dar una mayor validez a otras conlleva un sesgo que inevitablemente tiene 
como resultado unas conclusiones incompletas y poco satisfactorias. Además, solo 
empleándolas todas podemos percibir e identificar determinados aspectos que, de otra 
forma, se hubieran pasado por alto. Asimismo, aunque no se ha desarrollado en exceso, 
principalmente por la necesidad de establecer unos límites metodológicos a una tesis 
que abarca un espectro muy amplio, la utilización de aplicaciones SIG también ha 
resultado útil a la hora de la elaboración de mapas y el trazado de las rutas que llevaban 
al santuario. Por último, determinados planteamientos de la Arqueología del Paisaje son 
empleados, partiendo de la certeza de que el paisaje es algo activo y dinámico, que se 
                                                 
35
 Droogan, 2014, p. 143.  
36
 McGlade, 1999, p. 475.  
37
 Cosgrove, 1989, p. 124.  
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puede leer. Aspectos como la definición y alteración de las fronteras, así como el papel 
de la religión en este proceso y en la percepción del entorno, serán examinados.  
 
 Llega el momento de explicar cómo se estructura esta tesis, cómo cada uno de 
los siguientes capítulos se centrará en diferentes aspectos que, de forma progresiva, irán 
modelando la reconstrucción del santuario de Dodona en sus diferentes facetas.  
 Un estudio sobre un santuario, su evolución, la forma en que interactuó con su 
entorno y los modos en que su paisaje fue interpretado y experimentado, no se puede 
llevar a cabo sin conocer previamente su contexto histórico y político38. Por este 
motivo, el segundo capítulo versará sobre el devenir de la región en la que Dodona se 
encuentra, el Epiro. Aunque el noroeste de la Hélade ha quedado relegado por lo general 
a un segundo plano en el conjunto de estudios del mundo griego, parece en los últimos 
años se percibe cierta tendencia a prestarle una mayor atención39. Contamos con varias 
obras del s. XX que constituyen la referencia de partida, principalmente las de 
Hammond y Cabanes40, a las que se añaden otras también relevantes que se irán 
mencionando a lo largo de ese capítulo. Recientemente, Meyer ha puesto en jaque 
algunas de las teorías más defendidas durante décadas, de ahí que se le conceda especial 
importancia a lo largo de estas páginas para analizar si su argumentación es correcta41.  
 El siguiente apartado, el capítulo tres, busca recopilar la información 
concerniente a la evidencia material del santuario de Dodona. No se trata aquí de hacer 
un simple catálogo, sino de intentar extraer información de los materiales que las 
excavaciones del yacimiento han recuperado, sus significados, para a partir de ahí poder 
abordar una serie de enfoques específicos que serán desarrollados más adelante. Dada la 
enorme cantidad de datos que ofrece el enclave, es imposible documentar absolutamente 
todo, motivo por el cual el objetivo será presentar una clasificación completa de los 
materiales que se han hallado, pero sin referenciar de forma exhaustiva todos los 
ejemplares que componen cada uno de los conjuntos, especialmente en el caso de las 
ofrendas, ya que implicaría duplicar la extensión de esta tesis. Existen estudios sobre 
esta materia, siendo el de Dieterle el más notable42, sin olvidar por supuesto la guía 
                                                 
38
 De Polignac y Scheid, 2010, p. 432.  
39
 En España destaca el Instituto de Ciencias de la Antigüedad, con sede en la Universidad Autónoma de 
Madrid. Sus investigaciones se han centrado en profundizar el conocimiento sobre regiones de la Hélade, 
como Fócide, Lócride y más recientemente el Epiro.  
40
 Hammond (1967); Cabanes (1976).  
41
 Meyer, 2012.  
42
 Dieterle, 2007.  
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arqueológica del que fuera el principal investigador del lugar, Dacaris43. A esto cabe 
añadir otros monográficos centrados en aspectos más concretos, como los objetos 
votivos por parte de Piccinini y una sugestiva reinterpretación de los edificios 
presentada por Emmerling44. A lo largo de estas páginas se exponen sus planteamientos 
y, partiendo de las teorías convencionales y estas nuevas aportaciones, postularé mis 
propias hipótesis, concerniente sobre todo al significado y la función de algunas 
estructuras consideradas tradicionalmente como templos.  
 Una vez presentada la evidencia material en conjunto, el capítulo cuarto se 
centrará en los diferentes cultos que se han documentado o pretendido constatar en 
Dodona, así como en el funcionamiento del oráculo. A día de hoy no se ha presentado 
ningún monográfico específico sobre esto, sino que en diferentes publicaciones 
(principalmente artículos) se examinan aspectos concretos, como veremos. El broche 
que cierra este apartado tiene como objetivo resaltar las conexiones entre el santuario 
epirota y otras regiones desde un punto de vista cultual. De este modo, teniendo en 
cuenta el contexto histórico y la evidencia material, se ahonda en la cuestión de cómo 
Dodona mantuvo estrechos contactos con Atenas, Beocia y Olimpia en el plano 
religioso. Como se ha explicado arriba, una de las premisas de esta tesis es la continua 
evolución de los santuarios, y de la religión en general. Este aspecto es especialmente 
importante en este capítulo, habida cuenta de la necesidad de diferenciar las alteraciones 
que a lo largo de tantos siglos tuvieron lugar, incluso aunque se tratara de ofrecer una 
imagen fija y estática. Aplicando una perspectiva diacrónica, se demostrará cómo el 
cambio es claramente constatable en el santuario de Dodona y los posibles motivos que 
llevaron a ello.  
 El capítulo quinto amplía las fronteras de este estudio, abarcando inicialmente la 
región de Molosia, donde se localiza el centro religioso, y seguidamente a todo el Epiro. 
La imposibilidad de documentar todos los yacimientos obliga a seleccionar solo 
aquellos que son considerados más relevantes de cara a un estudio sobre Dodona por 
diferentes motivos, como puede ser su condición también de centro religioso, su 
importancia en el trazado de las rutas hacia el santuario y el desarrollo del peregrinaje, o 
su papel en la configuración política del territorio45. Termina este apartado con una 
                                                 
43
 Dacaris, 1971b. 
44
 Piccinini, 2012; Emmerling, 2013.  
45
 Normalmente se utiliza bibliografía específica de cada yacimiento ya que, salvo la gran obra de 
Hammond (1967, y por tanto desfasada ya en muchos de los casos de estudio), no hay estudios globales 
sobre el tema.  
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puesta en común de la información que cada enclave aporta y, a partir de ahí, la 
elaboración de varias teorías concernientes a las conexiones que se pueden entrever, con 
especial énfasis en cómo los santuarios actuaron como elementos definidores de las 
fronteras de las comunidades que habitaban el Epiro y, más concretamente, el área de 
Molosia.  
 A continuación, el sexto capítulo afronta una cuestión apenas investigada en la 
mayor parte de los estudios sobre santuarios: la arqueología del fenómeno de la 
peregrinación. Este enfoque, que solo se ha puesto en práctica en los últimos años en 
otros centros religiosos de diferentes partes del mundo y nunca en Dodona46, es de 
particular interés para poder averiguar qué tipo de personas visitaron el santuario epirota 
y los diferentes motivos por los que lo hicieron. Para ello se abrirá el capítulo con un 
apartado sobre las rutas que había en el Epiro y las que llevaban concretamente a 
Dodona. Se incidirá también en la experiencia peregrinatoria, es decir, se atenderá no 
solo a criterios físicos, sino también abstractos y simbólicos, que juegan un papel 
fundamental en la percepción de una actividad tan compleja como es la visita a un 
santuario. Para esto será clave reflexionar sobre la importancia del paisaje a la hora de 
determinar qué criterios tuvieron mayor importancia. Asimismo, uno de los objetivos de 
la tesis es comprobar cómo evolucionó la peregrinación a Dodona, si hubo alteraciones 
en la forma en que este fenómeno se llevaba a cabo y cómo influyó el contexto 
histórico, no solo del Epiro, sino del todo el mundo heleno. Se puede adelantar ya que la 
entrada en el periodo helenístico es seguramente el mayor hito en el desarrollo dodoneo, 
por diferentes motivos que serán explicados y los cuales permiten obtener una serie de 
conclusiones que hasta ahora no habían sido presentadas.  
 El séptimo capítulo está destinado al análisis de las diferentes facetas del 
santuario de Dodona, es decir, no solo su condición de centro religioso, sino también 
político, económico y socio-cultural, algo que prácticamente nunca se lleva a cabo de 
manera específica en las investigaciones centradas en otros santuarios. Shipley subraya 
el error de pretender distinguir o separar un “paisaje económico” de un “paisaje militar”, 
o de un “paisaje religioso”, ya que la cultura griega nunca concibió que un mismo lugar, 
un mismo paisaje, pudiera catalogarse internamente de esa forma porque este enfoque 
responde a una tendencia moderna47. Sin embargo, aunque esta apreciación es en parte 
                                                 
46
 La tesis de Piccinini (2012), aunque tiene esta intención, se centra casi únicamente en la información 
que se puede obtener de las ofrendas, sin tener en cuenta otros materiales.  
47
 Shipley, 2006, p. 32.  
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correcta, considero que sí es necesario establecer una diferencia entre los diferentes 
roles que desempeñó el santuario de Dodona, un claro ejemplo de centro polifuncional. 
A día de hoy, la única obra que ha examinado en profundidad Dodona en su vertiente 
política es la de Moustakis, en la que muy brevemente hace algún inciso sobre el papel 
cultural del santuario48. Sin embargo, hay materiales que no estudia, como el conjunto 
de ofrendas, y que sí pueden ofrecer información interesante. Tampoco aborda la 
cuestión del rol jugado por Dodona a nivel económico, y se limita a analizar el santuario 
en sí, sin tener en cuenta su interacción con otros centros, algo que considero 
fundamental.  
Además, como trataré de demostrar a lo largo de la tesis, la percepción del lugar, 
la forma en que cada persona experimentaba y recordaba su visita a Dodona, variaba en 
función de la actividad que fuera a realizar, algo en lo que la polifuncionalidad del lugar 
fue clave. A partir de aquí, se defenderá que el santuario contribuyó al desarrollo de la 
identidad molosa (primero) y epirota (después) y que, partiendo de este planteamiento, 
fue uno de los mecanismos principales de las élites del noroeste de Grecia para 
reivindicar su condición de helenos. Es decir, Dodona en el marco de un discurso 
identitario y de la definición de las fronteras septentrionales de la Hélade49.  
 Finaliza la tesis con un octavo y último capítulo, las conclusiones. Para mostrar 
los resultados de una manera ordenada y sencilla, se han estructurado de acuerdo a tres 
ámbitos de actuación. Primero, los aspectos concernientes al propio santuario de 
Dodona, su organización interna. A continuación, se amplía el enfoque para abarcar los 
centros con los que estaba concentrado en Molosia y, de un modo más global, el Epiro. 
Por último, se procede a llevar a cabo una síntesis de las regiones conectadas por medio 
de la actividad dodonea, englobando todo el mundo griego. De este modo, se ofrece un 
recorrido por la historia y el desarrollo de Dodona desde los aspectos internos del 
santuario hasta su papel en la Hélade.  
 
 En definitiva, con esta tesis se pretende ofrecer un estudio muy poco frecuente 
en las monografías sobre centros cultuales. Lejos de centrarme únicamente en 
cuestiones específicas o en dar una visión global del lugar pero atendiendo tan solo a los 
materiales arqueológicos o a su papel como centro religioso, mi intención es desarrollar 
                                                 
48
 Moustakis, 2000, pp. 59-149 (cultura en pp. 115 y 145-149). Aplica el mismo enfoque a otros espacios 
religiosos del Epiro, como el templo de Zeus Areios en Pasarón o el Nekyomanteion de Éfira.  
49
 En el capítulo 2 se toca este tema, como introducción al desarrollo histórico. A lo largo de la tesis se 
profundizará en él.  
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una serie de planteamientos más amplios, una perspectiva más original. Entendiendo las 
vías y comunicaciones hacia Dodona como el conjunto de relaciones entre este enclave 
y el mundo que lo rodeaba (a tres niveles, Molosia, el Epiro y Grecia), el objetivo es 
reconstruir una imagen lo más completa posible del santuario epirota como escenario de 
actividades cultuales, políticas, económicas y socio-culturales, a la vez que como 
generador de fronteras e identidad. Todo ello haciendo especial énfasis en la 
constatación de un continuo proceso de cambio que afectó a todos los niveles, así como 
al papel del paisaje en este fenómeno, teniendo en cuenta tanto la propia localización de 
Dodona como la configuración de su espacio sagrado. De manera inherente a este 
estudio se incorporarán planteamientos relativos a la articulación territorial molosa (y 
por extensión epirota), sobre la base del papel desempeñado por los santuarios como 
hitos liminales definidores de las áreas de influencia y actuación de las comunidades 
que poblaban este territorio.  
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2. DESARROLLO HISTÓRICO DEL EPIRO 
 
2.1. Introducción – Marco espacio-temporal 
 
 No siempre es fácil definir los límites de un tema de estudio, pero es algo 
esencial. En el ámbito cronológico, cuando se trata del desarrollo de un enclave, a priori 
lo normal suele ser abarcar todo su periodo de existencia, es decir, desde su fundación 
hasta su abandono definitivo. Sin embargo, la vida del centro de Dodona se alargó 
durante dos milenios, quizá más. Como es de esperar, no se puede pensar en un proceso 
lineal durante un marco temporal tan amplio, sino que se identifican diferentes fases, 
cada una con sus correspondientes características y, por supuesto, relacionada 
estrechamente con el devenir de la región en la que se encuentra. 
 Por este motivo, desde el comienzo de esta investigación se hizo necesario 
precisar qué épocas habrían de ser abarcadas. Rechazando la posibilidad de centrarme 
en un único momento concreto, ya que el resultado hubiera sido una imagen estática que 
no se correspondería con la realidad, finalmente se establecieron los límites 
cronológicos desde, por un lado, el periodo en el cual hay evidencias inequívocas de la 
actividad cultual del lugar hasta, por otro lado, el hito que supuso el cese (aparente) de 
gran parte de las actividades y funciones que el centro había llegado a desempeñar tras 
siglos de desarrollo. Nos enfrentamos, por tanto, al estudio del santuario de Dodona 
desde el arcaísmo hasta la llegada de Roma y el consecuente castigo aplicado al Epiro 
en el 167 a.C. por causas que se detallarán más adelante. A nivel general, esto implica 
examinar contextos tan importantes como por ejemplo la época clásica y el gran cambio 
experimentado a partir de las últimas décadas del s. IV a.C. que supuso el inicio del 
periodo helenístico. No cabe duda de que la cantidad de elementos a tener en cuenta en 
cada fase es ingente, al igual que se asume que hubo cambios de mentalidad cruciales 
que marcaron un antes y un después en la historia de la Antigua Grecia. Esta tesis se ha 
planteado bajo la comprensión y aceptación de estos hechos, y con el objetivo de 
presentarlos, analizarlos y extraer una serie de conclusiones que demuestren que la 
evolución de un centro no puede ser estudiada de forma completa si no se tiene en 
cuenta su contexto y, muy importante, los procesos de cambio habidos a lo largo de 
tantos siglos. Unos cambios perceptibles en todos los ámbitos.  
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 Con todo, existen ciertos detalles tanto anteriores como posteriores a estos 
márgenes temporales que son de obligada mención por cuanto ofrecen información de 
gran valor para entender ciertas cuestiones relativas a Dodona a diferentes niveles, 
desde el político y el religioso, hasta el económico y el cultural. Debido a esto, aunque 
de forma breve, se retrocederá al periodo Heládico a la vez que se avanzará hasta la 
época en la que la Hélade formó parte del extenso territorio controlado por Roma. 
 En cuanto a la dimensión espacial, por lo general la región del Epiro será el área 
más recurrente en el análisis, si bien en determinados aspectos ha sido necesario definir 
espacios más concretos. Especialmente a nivel político, el área epirota no presenta un 
desarrollo homogéneo, sino que las fuentes permiten conocer entidades bien 
diferenciadas entre sí. Por ello, llegado el caso se hablará de la región de Molosia como 
zona de especial importancia para Dodona, mientras que se obviarán otros espacios no 
tan estrechamente vinculados50. El motivo principal es que el emplazamiento del 
santuario se localiza en dicha región51. Por otro lado, en más de una ocasión se 
ampliarán estas fronteras para enfocar el estudio en unos parámetros de mayor alcance, 
incluyendo a toda la Hélade y al mundo colonial. Lejos de difuminar el estudio concreto 
y específico de Dodona, es fundamental proceder así habida cuenta de la condición de 
Dodona de santuario frecuentado por gentes procedentes de lugares de mucho más allá 
del Epiro y del crecimiento en importancia de esta región y su principal santuario en la 
geopolítica no solo helénica, sino mediterránea. 
 
 
2.2. Prehistoria y protohistoria 
 
 El registro arqueológico de Dodona se remonta hasta el Neolítico, pero parece 
que en el Heládico Reciente comenzó a adquirir cierta importancia. Antes de este 
periodo, en el Heládico Antiguo y en el Medio (ca. 2800-1600), el Epiro en general era 
un amplio territorio explotado por pastores con un modo de vida poco desarrollado. Se 
han localizado algunas necrópolis tumulares, lo que indica un vínculo con la cultura de 
los Kurganes del norte52. La relación durante estos siglos con las poblaciones 
                                                 
50
 Como, por ejemplo, el Koinon de los Prasebos. 
51
 Si bien esto no siempre fue así, como se detallará en la compleja cuestión de las fronteras externas e 
internas del Epiro, durante la mayor parte de los siglos de mayor actividad se puede confirmar que 
Dodona fue un santuario de la zona molosa.  
52
 Hammond, 1997b, p. 35. 
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septentrionales está confirmada a nivel arqueológico en el norte del Epiro. Si bien más 
adelante esta zona se desarrollará de cara al sur, al resto de la Hélade, en el segundo 
milenio y comienzos del primero no cabe duda de la estrecha relación con las gentes 
que habitaban el territorio de los que tiempo después se conocerán como ilirios53. S. 
Dacaris, por ejemplo, subraya las conexiones culturales durante toda la Edad del Bronce 
entre Caonia y otras regiones epirotas y las tierras balcánicas del norte54. 
 
2.2.1. El Heládico Reciente en el Epiro 
Un hecho reseñable del segundo milenio es la serie de asentamientos con 
elementos micénicos (no propiamente micénicos) que se fundaron a lo largo de la costa 
del Mar Jónico, entre los siglos XIV y XIII a.C.55 Destaca especialmente la fortificación 
de Xylokastro (conocida más adelante como Éfira), localizada entre los ríos Aqueronte 
y Cocito. Se encuentra en una colina, rodeada por un perímetro de muros cuyas piedras 
no llegan a tener el tamaño ciclópeo de otras ciudadelas contemporáneas, como 
Micenas56. Unos kilómetros al norte, en Kiperi, se excavó una tumba de tholos con 
fragmentos cerámicos del micénico IIIB57. Pero la presencia micénica en los centros 
distribuidos por el Epiro en este periodo por lo general es escasa58. De hecho, los restos 
micénicos hallados más al norte se encuentran en el área balcánica, destacando diversos 
objetos de metal en el contexto funerario de varios túmulos, siguiendo el estilo de los 
Kurganes (por ejemplo, en Pazhok, Vajzë y Vodhinë); no obstante, este dato no indica 
necesariamente la existencia de asentamientos micénicos de carácter colonial, pues son 
estructuras claramente indígenas y la mayoría de los materiales que contienen, en 
especial cerámica, así lo demuestran. Se trataría seguramente, por tanto, de contactos 
comerciales, ya que de hecho la mayoría de los casos se encuentran en corrientes 
fluviales o rutas hacia el sur59. De haberse producido una supuesta “colonización” 
                                                 
53
 Los contactos entre ilirios (especialmente el sur de Iliria) y epirotas se mantuvieron durante muchos 
más siglos, independientemente de que el Epiro diera un giro al sur. Así lo defiende N. Ceka (1993, p. 
133), quien ofrece un interesante estudio sobre las similitudes arquitectónicas entre ambos pueblos 
durante las épocas clásica y helenística. 
54
 Dacaris, 1993, p. 18. 
55
 Dacaris, 1973, p. 152. 
56
 Hope y Hagel, 2006, pp. 104-105. 
57
 Dacaris, 1967, p. 32. 
58
 Por ejemplo, se hallaron varias espadas y dagas de bronce: dos en Dodona, una en Kalbaki, dos en 
Perama, una en el supuesto Nekyomanteion, una en el yacimiento paleolítico de Kastrista… (Hammond, 
1967, pp. 318-322; Dacaris, 1967, p. 30). 
59
 Hammond, 1993a, p. 221. 
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micénica, solo se podría confirmar en el área costera de Tesprotia, en torno a Xylocastro 
y Kiperi, la zona de la desembocadura del Aqueronte60. 
Se tiene constancia de asentamientos estables de carácter no micénico durante la 
Edad del Bronce, como son Ampelia, Goumani, Katamachi, Metsovo, Thesprotiko y 
Vrachona. Aparte, hay un reducido grupo de sitios que presentan continuidad en la Edad 
del Hierro, concretamente Dodona, la mencionada Éfira, Paramythia, Riziani, Pedini y, 
quizás, Kastritsa. Por lo general, el elemento micénico aparece en muy pocos de estos 
centros61. 
 En la primera fase de la Edad del Hierro de este continente, que engloba los 
períodos Submicénico, Protogeométrico y Geométrico (ca. 1120/1100-730-700), el 
registro arqueológico se reduce considerablemente. De acuerdo con Tzortzatou y 
Fatsiou, este hecho viene motivado por la inestabilidad relacionada con los 
movimientos de las poblaciones epirotas, así como los rudimentarios materiales que 
empleaban en sus asentamientos las gentes nómadas62. Pese a todo, paulatinamente se 
va avanzando en este aspecto y se descubren nuevos restos que arrojan un poco de luz 
sobre un periodo tan poco conocido de esta región. Una buena muestra es el estudio de 
cerámicas realizado por J. Forsén relativa al Valle del río Cocito, que se encuentra al 
oeste del río Aqueronte. Uno de los aspectos más llamativos de este tipo de restos en el 
Epiro es su reducida variación a lo largo de los siglos, destacando en especial los vasos 
con decoración plástica, cuya producción abarca desde el Neolítico hasta el Hierro 
Antiguo A (ca. 1150-700)63. 
 La necesidad de ofrecer este breve esbozo sobre el Heládico Reciente en el Epiro 
responde a dos motivos. Primero, la presencia de ciertos materiales en el yacimiento de 
Dodona que siembran dudas a la hora de discernir si nos encontramos ya ante un centro 
de culto. Segundo, la actividad económica imperante en las tierras epirotas parece haber 
sido la ganadería, algo que, de ser cierto, habría influido notablemente en Dodona64. 
Ambas cuestiones serán abordadas en capítulos posteriores de esta tesis. 
 
 
                                                 
60
 Kosti-Lagkari, 1999, p. 37; Tartaron, 2004, p. 13. La geografía de esta área ha evolucionado 
enormemente a lo largo de los últimos tres mil años (Piper y Panagos, 1981; Besonen, Rapp y Jing, 
2003).  
61
 Corvisier, 1991, p. 102, n. 11, y p. 107. 
62
 Tzortzatou y Fatsiou, 2009, p. 39. 
63
 Forsén, 2009, p. 55. 
64
 Tartaron, 2004, p. 188. 
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2.3. Peculiaridades del Epiro  
 
2.3.1. La colonización  
 Tradicionalmente se ha visto al Epiro como una región separada de Grecia hasta 
prácticamente finales de la época clásica65. Para Dacaris, sus habitantes permanecieron 
aislados durante muchos siglos, y hasta el V a.C. vivieron en centros no fortificados, 
hablaron griego pero sin escribirlo, y no acuñaron moneda66. En realidad, la situación es 
mucho más compleja, pues la región de estudio es lo suficientemente extensa como para 
presentar diferencias locales, y el periodo abarca varios siglos. Por ello generalizar en 
este caso puede llevar a error. Se pueden definir dos amplios ámbitos: la costa y el 
interior, la primera más cercana al sur que la segunda. En un momento dado, empezaron 
a llegar influencias del mundo griego. ¿A qué se debieron estos contactos con regiones 
meridionales? La explicación se encuentra en el fenómeno expansionista de la cultura 
griega, en su colonización.  
Teniendo en cuenta las características geográficas del Epiro, no debe sorprender 
que la costa fuera la zona que antes entró en contacto con el mundo helénico. Allí, la 
presencia griega a partir de la transición del s. IX al VIII a.C., en adelante, está 
constatada, mientras que el interior aparentemente permaneció incomunicado. Este 
hecho no carece de lógica, pues la ruta hacia la Magna Grecia y Sicilia normalmente 
bordeaba la costa de la península Balcánica hasta que estaban suficientemente cerca del 
extremo sudeste de la península Itálica. Por ello, se hacía necesario contar con una serie 
de emplazamientos donde los navegantes pudieran detenerse temporalmente, para 
continuar después su camino hacia el Mediterráneo Central. Los adelantos en 
navegación permitieron cruzar directamente el mar Jónico, lo que conllevó que la costa 
del continente y las islas frente a él (como Corcira y Zacinto) vieran cómo 
paulatinamente nacían emporia y apoikiai helénicas.  
De acuerdo con la tesis convencional, tras acabar la época oscura los primeros 
griegos que optaron por establecerse en la región del Epiro procedían de Élide. 
Comenzaron con Buqueta alrededor del 700, y continuaron con Pandosia, Elatria y 
Batias67. Con el establecimiento de estos centros, los eleos pudieron controlar los 
                                                 
65
 Cross, 1932, pp. 2-3. 
66
 Dacaris, 1973, p. 152. 
67
 Karatzeni, 2011, p. 145. De acuerdo con Dacaris, este fenómeno colonizador pudo haber supuesto en 
realidad la reactivación de una actividad que los eleos ya habían llevado a cabo siglos atrás, en el 
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tramos bajos de los ríos Aqueronte y Louros y, por tanto, de las principales rutas de 
comercio de la zona, que era precisamente su objetivo. Sin embargo, esta teoría puede 
ser incorrecta, como defiende en una publicación reciente el Prof. Domínguez 
Monedero68. Esta cuestión se analizará con más detalle en el capítulo de cultos en 
Dodona, habida cuenta de su importancia por la posible conexión entre el Zeus de 
Olimpia y el del santuario epirota69. Por ahora, basta señalar que es bastante probable 
que no hubiera tal colonización elea. 
Sea como fuere, sí es seguro que en un momento posterior los corintios fundaron 
diversas apoikiai en las costas epirotas; tras asentarse inicialmente en la isla de Corcira 
se dirigieron al continente, estableciendo los centros de Apolonia70, Epidamno, 
Anactorio, Leucas y, hacia el 630, Ambracia71. 
No cabe duda de que la influencia corintia fue esencial para la llegada al 
territorio epirota de la cultura griega. Prácticamente no hay información que arroje algo 
de luz sobre la relación entre nativos y colonos. En algunos estudios se puede intuir la 
existencia de contactos pacíficos, como sugiere por ejemplo el que en Ambracia los 
restos cerámicos de importación y los de manufactura local fueron empleados por 
igual72. Podría pensarse por tanto en una producción artesanal caracterizada por cierta 
estabilidad fruto de la convivencia pacífica, aunque lo cierto es que este dato por sí solo 
reduce esta conjetura a una mera hipótesis, sin poder asegurar nada. En este sentido, 
otro factor positivo a tener en cuenta, al menos para la zona de Ambracia, es el 
desarrollo de las rutas de peregrinaje a Dodona, y la circulación humana solo es posible 
si la relación entre la población autóctona y los foráneos es buena. En todo caso, si 
aplicamos la lógica, al principio estos contactos se producirían sobre todo en las propias 
colonias, y paulatinamente este proceso se habría ido extendiendo. 
Los contactos entre el Epiro y las islas situadas frente a la costa son también de 
obligada mención. En la Odisea73, Odiseo cuenta al llegar disfrazado de mendigo a su 
tierra natal que el rey de Ítaca había sido visto en Tesprotia consultando al oráculo de 
                                                                                                                                               
Heládico Tardío III (siglos XIV-XIII a.C.), y que se habría traducido en la fundación de Éfira o Cíquiro 
(1971a, p. 134). 
68
 Domínguez Monedero, 2015. 
69
 Ver apartado 4.3.  
70
 Un centro clave para el comercio con los ilirios (Hammond, 1982, p. 268). 
71
 Foss, 1978, p. 130; Malkin, 2001, p. 189. El asentamiento de Ambracia ya existía previamente. La 
cerámica local atestigua la presencia de una población nativa antes de la llegada de comerciantes corintios 
(Andréou, 1999, p. 343). 
72
 Pliakou, 1999, p. 45. 
73
 Hom., Od. 14, 310-337 y 19, 268-299. 
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Dodona la forma de regresar a su patria; entendiendo esto de forma estricta, en realidad 
Odiseo no viaja al Epiro, pues los feacios le llevaron directamente a su isla y es él 
mismo el que se inventa la historia. Pero tras esta referencia literaria se encuentra la 
existencia real de contactos entre ambas zonas, tanto con el Epiro en general, como con 
Dodona como su centro religioso principal. Afortunadamente, hay más pruebas de este 
hecho. I. Malkin, tomando como referencia una serie de historias de las que solo nos 
han llegado escasos fragmentos, en especial el poema Tesprotia, considera que la región 
así llamada e Ítaca tal vez mantuvieran buenas relaciones y que un mecanismo de 
reforzamiento (o bien de recuerdo) de ello fue la creación de estos mitos74. Esta versión 
épica probablemente se elaboró en Ítaca, ya que se centra en la salida de Odiseo de su 
reino75. Pero hay otra historia que sí fue concebida seguramente en Tesprotia. Según 
ésta, el héroe se casó con la reina Calídice y tuvo un hijo con ella, Polipoites. Se 
desencadenó entonces una Guerra contra los brigi, pueblo de Iliria apoyado por Ares, 
mientras que Atenea ayudó a Odiseo. La resolución del conflicto se logró con el 
arbitraje de Apolo. Tras la muerte de Calídice, Odiseo dejó el trono a su hijo y retornó a 
Ítaca76.  
 
2.3.2. El supuesto aislamiento del Epiro 
Tradicionalmente se ha visto a la costa, en especial las colonias, cercanas al 
mundo griego, frente a un interior marginal. En consecuencia, el territorio epirota ha 
sido considerado un ente separado del curso seguido por el resto de la Hélade. Pero los 
pilares de la teoría del aislamiento se han visto sacudidos en los últimos años. En un 
interesante estudio de algunas novedades arqueológicas del interior del Epiro, 
concretamente del área interna de Tesprotia, Tzortzatou y Fatsiou matizan la teoría del 
supuesto aislamiento con respecto al sur, aportando nuevos datos que demuestran que el 
interior sí mantuvo contactos con el mundo griego, como prueba por ejemplo la 
aparición en Mavromandilia (centro relativamente cercano a Dodona, de hecho) de 
piezas cerámicas variadas, principalmente corintias pero también ático-eubeas, tesalias, 
beocias, argivas y del oeste de la Hélade, correspondientes a los periodos geométrico y 
arcaico. En la misma línea, Papadopoulos subraya la abundancia de objetos procedentes 
de lugares lejanos (Macedonia, Italia, etc.) en el ajuar de los enterramientos de 
                                                 
74
 Malkin, 1998, p. 130 ss. 
75
 Ibidem, p. 128. 
76
 Bernabé, PEG, 1. 
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Liatovouni, yacimiento en el interior del Epiro77. Añadiendo a esto los restos hallados 
en los yacimientos de Neochori, Grika, Pyrgos Ragiou y Mastilitsa, queda claro que 
hubo contactos comerciales entre el interior y las colonias asentadas a lo largo de la 
costa del Epiro, así como con las islas frente a ésta (Corfú, Corcira e Ítaca) y diferentes 
partes de Grecia Central y Meridional, en especial Corinto78. En esta misma línea 
tenemos el artículo de Andréou, quien resalta la presencia de materiales cerámicos de 
importación en más enclaves, como Vitsa, Pogoni y Dourouti79. 
Estos datos obligan a reconsiderar la teoría del aislamiento. Aunque sería un 
error pensar que interior y costa estuvieron perfectamente integrados, sí es necesario al 
menos matizar la teoría. El interior en verdad mantuvo ciertos contactos con el ámbito 
helénico, principalmente de índole comercial, a finales de la época oscura y durante la 
época arcaica. Pero el registro arqueológico que lo demuestra sigue siendo escaso, y de 
hecho los materiales funerarios del Epiro se acercan más a la tesis convencional: a lo 
largo de toda la Edad del Bronce y comienzos de la época oscura, parte del Epiro (sobre 
todo el norte) presenta enterramientos en túmulos, característicos de las zonas 
balcánicas septentrionales, del área que en un momento dado habitarían los ilirios80. 
Esta situación se mantuvo así hasta comienzos de la época arcaica, cuando la presencia 
helénica aumenta progresivamente. En este proceso un factor notable pudo haber sido 
Dodona. En sus ofrendas se constatan más contactos con el norte inicialmente, y a partir 
del periodo arcaico una mayor presencia de peregrinos procedentes de áreas 
meridionales81.  
En resumen, se puede concluir que el interior del Epiro no estuvo realmente 
aislado del mundo griego, ya que hay varios yacimientos con materiales importados 
fruto de estos contactos, además de la circulación peregrinatoria hacia Dodona. Si bien a 
la luz de los datos que se pueden reunir en la actualidad nada indica que el interior 
estaba perfectamente integrado en el desarrollo de la cultura arcaica griega (algo que no 
llegó hasta finales de la época clásica y, sobre todo, ya en el periodo helenístico), sí se 
puede matizar al menos que el supuesto aislamiento no es tal, sino que en realidad 
durante estos siglos el Epiro estuvo de forma parcial en contacto con las regiones 
                                                 
77
 Papadopoulos, 2016, pp. 447-448. La cronología de la mayoría de las tumbas se sitúa entre los s. XI y 
VIII a.C. En una publicación anterior, este mismo autor se centra en el caso concreto de un tipo de fíbula 
presente en Liatovouni y en otros dos yacimientos de Albania, Lofkënd y Kënte (2010).  
78
 Tzortzatou y Fatsiou, 2009, p. 39 ss. 
79
 Andréou, 1999, p. 344. Hasta finales del s. VI únicamente de manufactura corintia, pero de ahí en 
delante de más lugares, como Atenas. 
80
 Hammond, 1967, pp. 402-406; Dacaris, 1993, pp. 25-26. 
81
 Hammond, 1967, pp. 428-432; Dacaris, 1971a, p. 33. 
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helénicas meridionales. La costa, por otro lado, recibió estos influjos culturales 
helénicos de forma más notoria, a raíz de la fundación de colonias y de los contactos 
entre éstas y las poblaciones nativas. Así lo demuestran las elaboraciones míticas que se 
han mencionado arriba. Estas construcciones legendarias no son las únicas conocidas. 
Aunque no está claro el momento en que comenzaron a gestarse, lo cierto es que hay 
también toda una serie de mitos que entroncan la casa real de Molosia con Neoptólemo, 
hijo de Aquiles. Esta genealogía heroica corresponde al tipo de mecanismos empleados 
de forma consciente para legitimar la posición de poder y construir identidad, al 
vincular a estos dirigentes, y por extensión al pueblo moloso y al epirota, con algunas de 
las figuras más importantes del mundo mítico griego. Este aspecto será analizado en 
detalle más adelante82. 
 
2.3.3. El fenómeno de la polis 
 El surgimiento de la polis, germen y consecuencia de una serie de procesos 
complejos en los ámbitos social, político, militar, económico y religioso, marcó un antes 
y un después en la evolución de la Hélade. Sin embargo, el fenómeno de la ciudad-
estado no alcanzó a todas las regiones por igual. En Acaya, por ejemplo, no se 
atestiguan poleis hasta los comienzos de época clásica83, aunque esta apreciación en 
realidad se basa en el sinecismo urbano, mientras que hay buenos argumentos para ver 
cierto sinecismo político entre aldeas de una misma zona que, aun careciendo de un 
asty, sí pueden considerarse en conjunto como una ciudad-estado y con edificios y 
espacios públicos de uso común84. En el Epiro, donde la coexistencia de poleis y ethne, 
con la presencia inicial únicamente de estas últimas, forma una realidad compleja que 
hace muy interesante el estudio de la organización social y política de la región85. El 
resultado en este tipo de regiones es una serie de entidades que presentan algunas 
características peculiares, como por ejemplo un mayor aislamiento espacial de los 
centros debido fundamentalmente a cuestiones orográficas. Esto genera una relación 
especial en la que a pesar de la distancia entre las poleis los contactos entre éstas son 
constantes, sobre todo a raíz de las rutas de pastoreo. Como se verá más abajo, de este 
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 Ver apartado 7.3.3.  
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 Morgan y Hall, 1996, p. 169. 
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 Pascual Valderrama, 2011, pp. 545-552.  
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 Esta coexistencia de poleis y ethne no se circunscribe en el noroeste únicamente al ámbito del Epiro, 
sino que se extiende por Acarnania y Etolia (Cabanes, 1999, p. 375). 
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modo se forma una identidad étnica de varios niveles, desde el ámbito regional hasta 
únicamente la ciudad86.  
El fenómeno de la polis no se produjo aquí hasta la transición de la época clásica 
a la helenística. Durante siglos la mayor parte de los asentamientos fueron de pequeño 
tamaño, en ocasiones de carácter temporal. No obstante, no debemos imaginarnos un 
entorno rural en el que la conexión entre las aldeas era escasa o inexistente; algunos 
estudios recientes, como el de Papadopoulos, demuestran que las komai87 en realidad 
fueron centros más activos y con un mayor radio de acción de lo que se había pensado88. 
A partir del s. V a.C. algunos de estos centros se fortificaron y se convirtieron en 
lugares de hábitat permanente, con las funciones de mercado, defensiva, administrativa 
y religiosa89. El mejor estudio al respecto lo ofrece N. Corvisier, quien incide en un 
factor determinante: el Epiro es una región muy amplia con una orografía muy compleja 
que, entre otras cosas, delimita áreas. Áreas que eran ocupadas por diferentes ethne, y 
por ello un análisis de la urbanización epirota está obligado a enfocar estos territorios 
por separado. Por cuestiones de espacio, aquí solo se van a destacar las características 
generales de este fenómeno urbanístico. El propio N. Corvisier distingue cuatro tipos de 
centros. Inicialmente, aquellos sitios de hábitat permanente, que con el tiempo dan lugar 
a ciudades relativamente grandes. Este tipo de poleis actuaría de polo de desarrollo en la 
región. Seguidamente, emplazamientos de frontera, normalmente situados en zonas de 
contacto entre un territorio y otro, donde cabría destacar a Chrysorrachis o Hieromnimi, 
que en el s. V a.C. se encontraban en los límites entre Tesprotia y Molosia. Otro grupo 
sería el integrado por los asentamientos pastoriles en altura y, por último, las aldeas de 
pequeño tamaño90. 
Basándose en esta clasificación, el investigador francés enumera las poleis que 
había en las principales regiones del Epiro a comienzos del periodo helenístico91, algo 
que se puede ver de forma más sintetizada en el capítulo correspondiente de la obra de 
obligatoria consulta An Inventory of Archaic and Classical Poleis92. Para el santuario de 
Dodona, el área más influyente fue Molosia. Son especialmente relevantes para este 
estudio dos de ellas. Kastritsa, cuya superficie superaría las 30 ha., y Megalo Gardiki, 
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 Lasagni, 2014, pp. 15-16. 
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 Se centra en dos áreas de Molosia, pero se puede generalizar a todo el Epiro.  
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 Papadopoulos, 2016, p. 448. Más datos sobre esto en apartados 5.5 y en el capítulo 8.  
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 Andréou, 1999, p. 344; Pépin, 1999, p. 35. 
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 Corvisier, 1993, p. 87. 
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 Ibidem, p. 87. 
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 Funke, Moustakis y Hochschulz, 2004, pp. 338-350. 
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que probablemente fuera la antigua Pasarón, capital del reino de Molosia, aunque su 
identificación no es segura93. Dodona, que ocupaba una extensión de 5 a 10 ha. y cuyas 
murallas cubren un perímetro de 700 m.94, presenta unas dimensiones más reducidas. 
El principal centro del noroeste de la Hélade fue seguramente Ambracia. 
Localizada en Acarnania y limítrofe con el sudeste del Epiro, su localización fue lo que 
le confirió tal importancia, pues se encontraba en la zona norte del Golfo de Ambracia95. 
Esta colonia corintia, fundada a finales del s. VII a.C., se convirtió desde el principio en 
el nexo comercial entre Corinto y los territorios epirota y acarnanio. Además, en lo que 
respecta a Dodona, fue la primera parada en el noroeste de la Hélade para gran parte de 
los peregrinos que viajaron para consultar al oráculo. El declive de Ambracia llegaría 
con la fundación por parte del emperador Augusto de Nicópolis, en recuerdo de la 
batalla naval de Accio del 31 d.C. Pero dicha decadencia no se debió a que Ambracia no 
pudiera mantener su poder económico y político, sino a que gran parte de sus 
habitantes, así como los de otros centros de la zona, fueron obligados a desplazarse de 
forma permanente a Nicópolis96.  
Tras varios siglos en los que algunos enclaves fueron creciendo y atrayendo a 
más gente, con la consecuente aparición de instituciones y demás aspectos relacionados, 
la formación de la polis llegó poco antes de la época helenística, a partir del s. V y en 
especial en el IV97. A juzgar por el registro arqueológico, el sur y el centro tuvieron un 
desarrollo más lento, si bien con excepciones puntuales. La costa y las zonas llanas 
normalmente vieron antes el nacimiento de la ciudad, normalmente en la época clásica, 
como vemos en el caso de Ambracia98, pero en realidad hay que tener en cuenta que 
muchas eran las colonias anteriormente mencionadas. Si queremos hablar de centros 
propiamente epirotas el punto de inflexión es, de acuerdo con el modelo convencional, 
el reinado de Táripe (430?-390?99), a partir del cual aparentemente el Epiro se va a 
modernizar100. Gran parte de estas poleis y demás centros estuvieron fortificados, 
debido fundamentalmente a las continuas luchas entre los distintos ethne, así como a los 
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 Ver apartados 5.3.4 (Megalo Gardiki) y 5.3.7 (Kastritsa). 
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 Hammond, 1967, p. 660. 
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 Más datos de este centro en el apartado 5.4.1.  
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 Karatzeni, 1999, p. 241; 2001, p. 163. 
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 Andréou, 1997, p. 100. 
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ataques que periódicamente llevaban a cabo las poblaciones más septentrionales, como 
los ilirios. 
 
2.3.4. Los ethne epirotas 
Una de las cuestiones más complejas relativas al Epiro es la definición de 
quiénes eran sus pobladores. Los epirotas se hallaban divididos en un gran número de 
ethne, que durante los siglos que abarcan este estudio vieron modificadas sus fronteras. 
De obligada definición es este concepto, el ethnos (τὸ ἔθνος), pues su recurrencia en una 
investigación del Epiro así lo exige. Esto nos remite a un complejo debate que 
demuestra la dificultad de dar una única descripción. Así lo apunta una experta en la 
materia, C. Morgan, empezando porque en la misma Antigüedad no se tenía una idea 
precisa al respecto, y añadiendo por un lado la dificultad de diferenciar qué es ethnos y 
qué polis101, y por otro el significado distinto que se puede tener del concepto de 
“étnico” en la actualidad. En la Grecia antigua tradicionalmente ha sido el fenómeno de 
la polis, de la ciudad-estado, lo que más ha llamado la atención, pero en realidad no 
fueron pocas las regiones donde la población se organizó en ethne, y en las que con el 
tiempo polis y ethnos convivieron, ya que no se deben entender ambas formas como 
opuestas102. Una de las mejores obras al respecto, Alternatives to Athens. Varieties of 
Political Organization and Community in Ancient Greece, editada por R. Brock y S. 
Hodkinson ofrece varios estudios sobre los casos más llamativos, tales como Acaya103 o 
Tesalia, Macedonia y Tracia104. Precisamente en esta última, se hace hincapié en una 
realidad a tener en cuenta: polis y ethnos no deben ser vistos como conceptos 
yuxtapuestos, sino más bien como dos niveles diferentes (que no enfrentados) de 
organización social105. El desarrollo de poleis dentro de ethne fue una realidad en el 
Epiro, como también en otras regiones, como Acaya, Arcadia y Beocia106.  
Tratar de buscar una definición de ethnos en las fuentes antiguas es difícil, 
especialmente teniendo en cuenta que no era un término variable, que parece cambiar 
con el tiempo107. No era aplicado únicamente al ámbito humano, sino que por ejemplo 
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 Morgan, 2003, passim, pp. 7-9. 
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 Walbank, 1985, p. 22. En este sentido, como apunta Hansen (2004, p. 4), la Grecia continental y el 
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era una población de abejas108, o figuras o agrupaciones religiosas o mitológicas como 
las Erinias y las Furias109; pero también al hablar de un grupo de guerreros110. En 
definitiva, “cualquier grupo que compartiera las suficientes similitudes como para ser 
tratado en genérico”111. En esta tesis el término ethnos se va a aplicar concretamente a la 
formación de una identidad común112 por parte de las diferentes poblaciones de una 
región, pero también de tan solo un reducido número de centros en un área específica, o 
incluso una sola aldea. Este sentimiento colectivo vendría dado por una serie de rasgos 
compartidos, fundamentalmente la cultura113, donde entraría como elemento clave un 
sistema de creencias en uno o varios antepasados comunes. Con todo, no es posible 
elaborar un listado rígido de elementos que deban estar siempre presentes para que 
exista el ethnos, sino que cada caso es diferente, y en las propias fuentes así se 
demuestra. 
Sobre por qué en el Epiro los grupos poblacionales se organizaron en ethne, la 
explicación más lógica es que la propia geografía del Epiro actuaría como elemento 
condicionante. Su orografía tan montañosa dividía el territorio en múltiples áreas y 
dificultaba la comunicación fluida entre las comunidades114. Añade Hammond que en el 
Epiro, como en la alta Macedonia, el lazo básico del ethnos, entendido por él como 
“estado tribal”, sería el parentesco115. Este concepto se enlaza directamente con el que 
emplea Lasagni de “polis tribal”, frente al de la “polis normal”116. Como se ha indicado 
arriba, en una región con un relieve tan complejo paulatinamente aparecieron poleis 
muy aisladas unas de otras, pero al mismo tiempo unidas por las vías y comunicaciones 
existentes, tales como las rutas de pastoreo, los ríos o, en casos más concretos, la costa. 
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El contexto en que estas poleis se formaron es diferente del de otras ciudades-estado del 
sur, como el Ática o el Peloponeso, precisamente por la presencia de ethne. 
  
 Esto nos lleva a definir dos conceptos fundamentales para comprender el 
desarrollo político del Epiro: etnicidad e identidad. De entrada, son dos términos 
complejos y en torno a los cuales gira un largo debate. Pero es esencial detenerse en 
estos aspectos, ya que más adelante se verá que a partir del s. IV comenzaron a formarse 
entidades federales en el territorio epirota, y en este proceso paulatinamente se 
desarrollará una identidad étnica, primero de índole local o en un área de extensión 
reducida (y aparentemente previa al desarrollo federal), y luego un proceso de 
etnogénesis en torno al Epiro como entidad unida. Por ello, es necesario establecer qué 
criterios se tienen en cuenta a la hora de utilizar estos términos a lo largo de la 
investigación.  
 Por etnicidad, se puede entender el sentimiento de pertenencia a un mismo grupo 
por parte de los habitantes de un territorio, en el que el parentesco, que puede ser real117 
o ficticio, juega un papel preponderante. Es frecuente la elaboración de genealogías que 
se remontan a un ancestro común118, un antepasado mítico que da inicio a la existencia 
del ethnos con su descendencia. Es decir, la etnicidad se encuentra en un marco espacial 
y temporal119, a lo que cabe añadir un tercer elemento: una historia común, articulada a 
través de mitos y otros mecanismos similares120, algo que en realidad nace de la 
simbiosis entre las relaciones de parentesco y de territorio. Otro elemento clave también 
es la oposición, es decir, el “nosotros” frente al “otro”, utilizando estereotipos para 
describir al que no forma parte de la comunidad121. Su configuración es consciente, esto 
es, la etnicidad no existe por sí misma, sino que se crea, se construye, respondiendo a 
unas estrategias de afirmación social122. En este sentido, el factor político ha de ser 
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 Con el avance de las nuevas tecnologías, en los últimos años se está potenciando el estudio de ADN 
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tenido en cuenta123. Sin necesidad de extenderme mucho en la cuestión de cómo se 
puede discernir la etnicidad en culturas extintas, basta mencionar el debate acerca de si 
con los materiales arqueológicos es posible lograrlo o bien, como defiende J. Hall, la 
literatura es la verdadera fuente que nos permite llevar a cabo este tipo de estudio124. 
Sigo la tesis que considera que la etnicidad se ve reflejada tanto en el registro material 
como en el literario, defendida por muchos académicos, entre ellos Cardete y 
Antonaccio125. Además, la etnicidad no es algo estático, sino todo lo contrario. Su 
dinamismo se percibe al ver cómo la reivindicación de pertenencia a un grupo étnico se 
produce en momentos concretos, mientras que en otros es casi olvidada, siempre en 
función de las necesidades y los intereses en juego126. También, como ocurre en el 
Epiro, algunos términos étnicos dejan de aparecer en las fuentes, formándose otros 
nuevos. Pero conviene señalar que la etnicidad, aunque flexible, no es infinitamente 
maleable, sino que algunos elementos (tradiciones, nombres, etc.) sí se mantienen; del 
mismo modo, otros elementos cambian, como cuando se crea una nueva “tradición”127. 
 La etnicidad puede ser entendida también como identidad étnica, uno de los 
elementos que conforman el concepto de identidad, y que por tanto se centra en los 
criterios de parentesco y territorialidad de un grupo completo128. El concepto de 
identidad, aunque a veces puede utilizarse en el mismo sentido, en realidad es más 
amplio, abarcando otros aspectos como la identidad cultural, que tiene en cuenta la 
diferenciación de grupos por sexo, clase social, edades, etc.129 Toda identidad es 
producida por la interacción social, y precisamente por ello puede verse en algunos 
aspectos de la cultura material130. La identidad ha de ser entendida como una 
construcción mental, y como una realidad multiforme que, por supuesto, es mutable, 
flexible131. Teniendo en cuenta todo esto, se puede confirmar que el fenómeno de la 
etnicidad opera a varios niveles, dependiendo de aspectos identitarios como el género, el 
status, etc., de forma que no existe una sola etnicidad en un grupo concreto, sino que 
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cada persona se sitúa en uno o varios niveles que interaccionan entre sí de acuerdo a los 
diferentes elementos que lo condicionan132. Algunos autores subrayan la estrecha unión 
entre la formación de la identidad y el surgimiento de un koinon133, algo que de hecho 
subrayó Larsen en su obra. Pero con el tiempo se ha comprobado que esta perspectiva es 
demasiado reduccionista, pues no siempre se cumplen los criterios de etnicidad para la 
formación de una entidad federal134. 
 
A nivel geográfico, las fronteras del Epiro no estuvieron bien definidas hasta el 
s. V. La primera referencia escrita que se ha conservado en la que se menciona la región 
es de Hecateo de Mileto: τῆς Ἠπείρου (550-476 a.C.)135. En el ámbito de la geografía 
humana, se pueden distinguir fundamentalmente tres áreas: Tesprotia, Molosia y 
Caonia, nombres dados por los tres ethne epirotas principales. El territorio de los 
tesprotos abarcaba desde Ambracia hasta el río Thyamis por la costa, y Dodona por el 
interior. Caonia comprendía la región entre el Thyamis136 y la frontera iliria, llegando 
por el este hasta los comienzos de los montes Acroceraunios. Los molosos, por su parte, 
ocupaban las tierras del interior, alrededor del centro de Pasarón137, que de hecho eran 
las más fértiles138. Pero la cifra de ethne es mucho más amplia. Teopompo distingue un 
total de catorce, aunque se limita a mencionar los dos principales en su tiempo, caones y 
molosos139. Por otros autores antiguos y gracias al material epigráfico, se conocen 
muchos más, si bien las diferencias cronológicas de las fuentes obligan a tener cuidado 
a la hora de elaborar un listado, ya que algunos ethne corresponden a diferentes épocas. 
Por Estrabón sabemos el nombre de otros: casopeos140, atamanes, étices, tinfeos, 
orestas, paraveos y atintanes141. Larsen añade una más al listado, los aterargos, ya que 
hace unas décadas se halló una inscripción en la que se les menciona142; hasta entonces 
no se había sabido nada de este grupo. En el documento se explica que tenían un 
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acuerdo de amistad y proxenía con los pergamios, otro grupo epirota. Corvisier aporta 
más, como los biliones (en la frontera con Iliria, no siempre considerados epirotas) o los 
amantinos143. El listado continúa con N. G. L. Hammond en algunas de sus obras: 
artanes, celetos, genueos, onfalos, piales, trifilas y tripolitas144, eleos145, dexaros, 
sesaretios, taulantos, batinaos, triclaros, cartatos y onopernos146. Esto supone una cifra 
considerablemente mayor que la que da Teopompo, y de hecho no se han citado todos, 
pero la explicación es sencilla: se trataba de ethne pequeños dentro de ethne grandes, así 
que en realidad era un sistema de pertenencia a una, dos o incluso tres ethne al mismo 
tiempo y distinguiendo por tanto distintos niveles (local, regional, suprarregional)147. 
Con el paso de los siglos fueron variando, desapareciendo algunos y surgiendo otros. 
Esta cuestión es muy confusa aún hoy en día, como explican Funke, Moustakis y 
Hochschulz148. Esto implica una dificultad añadida: el desconocimiento de las fronteras 
entre estos ethne. Si para otras áreas de Grecia, como Beocia, las fronteras étnicas sí 
están mejor definidas149, en el Epiro no ocurre así. Cabe suponer que los pobladores del 
Epiro sí serían conscientes de su adscripción a uno o varios ethne concretos, pero en las 
fuentes no queda claro a juzgar por la variabilidad que se puede constatar especialmente 
en la epigrafía. Con todo, está comúnmente aceptado que los tres grandes ethne eran, en 
efecto, los tesprotos, los molosos y los caones. 
La versión tradicional, la transmitida por las fuentes, es que los caones fueron 
los primeros en dominar el Epiro, pero más adelante el ethnos moloso se habría 
convertido en la potencia hegemónica de la región150. 
                                                 
143
 Corvisier, 1991, p. 275 ss. 
144
 Hammond, 1967, pp. 527-532. Hammond analiza un interesante epígrafe, hallado por Evangelides en 
1954 y publicado pocos años después: C2 (Nº 3; Fig. 74). El texto informa de la concesión de la 
ciudadanía molosa a una serie de benefactores, indicándose la filiación étnica de cada uno de los 
presentes. 
145
 Hammond, 1967, pp. 546-549. 
146
 Hammond, 1997c, p. 54. 
147
 De un modo similar, Hansen (2004, p. 60) diferencia las categorías de “regional-ethnic” y de “city-
ethnic”. Un buen ejemplo es el presente en los epígrafes SGDI 1346 (Nº 4): Σαβυρ[τίου] / [Μολο]σσῶν 
Ὀνοπέρνου [Κα-]/[ρτά]του; y SGDI 1347 (Nº 5): [Ὀνοπέ]ρνου Καρτα[τοῦ] (sobreentendiendo que en la 
laguna presente originalmente se indicaba “de los molosos”). Lhôte distingue del siguiente modo la 
subdivisión: “un ethnique (Molosse), un phylétique (Onoperne) et un clanique (Kartate)” (2011, p. 105). 
En varios casos, se constata cómo el término utilizado corresponde a una localidad concreto, lo que 
conocemos como “étnico cívico” (Cardete, 2005, p. 61). 
148
 Funke, Moustakis y Hochschulz, 2004, p. 339. 
149
 Pascual, 2001, pp. 259-261. 
150
 Str., 7, 7, 5. Para Cross (1932, pp. 10-11, esp. n. 1), la referencia de Thu., 2, 80, demuestra que los 
caones eran en el 429 el ethnos más poderoso, y que poco después serían ya los molosos quienes tendrían 
más poder. Añade además que habría habido una época anterior en que también los caones estuvieron 
bajo el yugo moloso; se basa en las referencias del poeta Píndaro, quien mantuvo buenas relaciones con la 
monarquía molosa y del que se desprende que ésta era la potencia hegemónica en el Epiro. Sin embargo, 
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En relación con la cuestión étnica del Epiro, es necesario precisar en qué área 
específica se encontraba Dodona, el objeto de estudio de la presente tesis. En general se 
tiende a pensar que originalmente la zona en la que se encontraba el santuario 
correspondía al territorio de Tesprotia151, pero ni en las fuentes antiguas ni en las 
modernas hay consenso sobre ello. Eurípides parece tener claro el dato, cuando en sus 
Fenicias Creonte recomienda a su hijo Meneceo que vaya a los sagrados terrenos de 
Dodona, en la región de Tesprotia152. Para el orador ateniense Hipérides, que vivió en el 
s. IV a.C., la situación era diferente: “… la tierra de los molosos, en la que se encuentra 
el templo…”153. Conviene, en verdad, tener en cuenta la evolución política del ethnos 
moloso, pues ya en el s. IV, si no un poco antes, se convirtió en el más poderoso del 
Epiro, un hecho que tendría importantes consecuencias para Dodona porque acabaría 
dentro de su área de control. En esta línea, según S. Dacaris, uno de los mayores 
especialistas en el Epiro, Dodona formó parte del territorio moloso a partir del s. IV 
a.C.154 Otros autores opinan que el poder moloso sobre Dodona comenzó antes. Así lo 
explica G.N. Cross, según el cual esto habría ocurrido en la época de las Guerras 
Médicas155. Se basa fundamentalmente en Esquilo (525-456 a.C.): “Cuando llegaste a la 
llanura de Molosia y cerca de Dodona, situada en lo alto de un monte, donde existe un 
oráculo y una sede de Zeus, en la Tesprótide”156. Pero a mi juicio, en realidad el 
dramaturgo aquí parece separar la llanura de Molosia, por un lado, de Tesprotia, por 
otro. Simplemente indica la cercanía de Dodona al territorio moloso, y por tanto es 
posible que la lectura del Prof. Cross no esté tan clara. Cabanes entiende que el 
santuario se encuentra donde viven los tesprotos, pero en el mapa de la hoja anterior de 
su obra aparece en Molosia157. Más seguro parece Corvisier cuando, diferenciando por 
regiones el desarrollo urbano del Epiro, sitúa a Dodona en la frontera de Tesprotia pero 
señala que en la época helenística el mayor poder moloso permitió ampliar la frontera 
(en detrimento de los tesprotos por tanto), llegando hasta centros como Vereniki, situado 
al oeste de Dodona158. El santuario, por tanto, durante varios siglos se encontró en el 
                                                                                                                                               
en mi opinión, los razonamientos del Prof. Cross son un poco forzados, pues las fuentes que utiliza en 
ningún momento lo dejan claro de manera rotunda. 
151
 Curiosamente, el nombre de esta región parece significar literalmente “atribuido al divino”, es decir, al 
oráculo (Simeone, 1993, p. 53). 
152
 E., Ph. 982. 
153
 Hyp., Eux. 4, 25, trad. de Torres Ruíz. 
154
 Dacaris, 1973, p. 155. 
155
 Cross, 1932, pp. 6-7. 
156
 A., Pr. 829-832, trad. de Fernández Galiano. 
157
 Cabanes, 1988a, p. 92. 
158
 Corvisier, 1991, pp. 202-203. 
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área de control de Tesprotia pero más adelante (siglos IV-III a.C.) quedó dentro de las 
fronteras de Molosia. 
 
 
2.4. Siglos V y IV a.C. 
 
Por lo general el Epiro durante las épocas arcaica y clásica no se vio envuelto de 
forma directa en enfrentamientos a gran escala. Con esto se evitó el despoblamiento del 
mismo, algo que sí ocurrió en el sur de la Hélade en determinados momentos. Así se 
entiende que entre los siglos IV y II a.C. las estimaciones demográficas de Molosia que 
sugieren algunos autores antiguos sea de 300.000 habitantes159. Tal vez sea una cifra 
demasiado alta y haya que reducirla un poco, pero lo cierto es que se trata de una región 
considerablemente grande y la cantidad de pequeños centros que se encontraban 
dispersos por el territorio es muy elevada; a esto hay que sumar la población de pastores 
que recorría todo el Epiro continuamente. Pero ni mucho menos hubo paz en el Epiro 
durante todo este tiempo. Continuamente había disputas entre los diferentes ethne, a la 
vez que con poblaciones del norte, como los ilirios; asimismo, participaron en algunos 
conflictos de la Hélade en momentos puntuales. Solo así se puede entender que, como 
explica Andréou, a finales del s. IV y comienzos del siguiente se fundaran nuevos 
enclaves fortificadas en puntos estratégicos de la geografía epirota160. En el convulso s. 
III el Epiro ya era una región de interés geoestratégico, lo que conllevó que en gran 
parte de los conflictos internacionales también estuviera presente. 
 
2.4.1. La Guerra del Peloponeso y el Epiro: el reino de Molosia 
La primera referencia literaria que habla de un conflicto bélico helénico en el 
que están presentes algunos ethne epirotas la ofrece Tucídides. En sus prolegómenos de 
la Guerra del Peloponeso, el historiador ateniense describe el enfrentamiento entre 
Corcira y Corinto. Al enumerar los apoyos del bando corintio, menciona ciertas tropas 
bárbaras: 
… contaba con mil caones, pueblo sin rey, al frente de los cuales estaban, 
con un mando anual, Fotio y Nicanor, miembros de la familia dominante. Y 
con los caones también tomaron parte en la expedición los tesprotos, pueblo 
                                                 
159
 Hammond, 1997a, p. 27. 
160
 Andréou, 1997, p. 102. 
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sin rey. A los molosos y a los atintanes los mandaba Sabilinto, tutor del rey 
Táripe, que todavía era niño, y a los paraveos, Oredo, que era su rey. Mil 
orestas, sobre los que reinaba Antíoco, participaban en la expedición junto a 
los paraveos, puesto que Antíoco los había confiado a Oredo161. 
 Por desgracia para los epirotas, cuenta Tucídides, su poca experiencia en este 
tipo de contiendas llevó a los caones y los demás a confiar en exceso en su propia 
capacidad; en una campaña contra Acarnania, en vez de preparar un campamento, se 
lanzaron directamente al ataque. El resultado fue un estrepitoso fracaso, seguido de la 
huida de las tropas “bárbaras”162.  
De este fragmento se desprende información interesante acerca de la 
organización política de estos ethne. En el caso de los caones, Tucídides habla de Fotio 
y Nicanor como “miembros de la familia dominante” (ἐκ τοῦ ἀρχικοῦ γένους); del 
mismo modo, los tesprotos eran un pueblo sin rey (ἀβασίλευτοι). Por tanto, en ambos 
ethne no había realeza, sino que imperaba la oligarquía, con una poderosa aristocracia. 
Por el contrario, molosos y atintanes sí eran gobernados por un mismo monarca163, 
concretamente Táripe, quien al ser menor de edad delegaba el poder en manos de un tal 
Sabilinto. Igualmente, sobre los paraveos reinaba Oredo y los orestas tenían a Antíoco 
como soberano. 
A juzgar por las palabras de Tucídides, por tanto, dos fueron los sistemas de 
gobierno imperantes en el Epiro en esa época: la oligarquía y la monarquía. La 
referencia al rey Táripe (430?-390?) es de gran interés, ya que se trata de una de las más 
antiguas que se conoce de un monarca moloso. A partir de este momento, diversos 
autores mencionarán a este y los siguientes soberanos de Molosia, hasta la caída de la 
monarquía tras el fallecimiento en el 232 a.C. de Deidamía, sin herederos. Todos ellos 
pertenecieron a la misma dinastía, la Eácida, que tenía como antepasado epónimo a 
Neoptólemo, el hijo de Aquiles, que había participado en la Guerra de Troya. Pausanias 
explica que desde este Neoptólemo164 hasta Táripe hay supuestamente quince 
generaciones165, pero no aporta sus nombres. Es significativo que Plutarco en su Vida de 
Pirro no se remonte más allá del mismo monarca en lo relativo a personas reales166. 
                                                 
161
 Th., 2, 80, 5-6, trad. de Torres Esbarranch. 
162
 Th., 2, 81, 3-6. 
163
 Pues eran ethne vecinos (Cabanes, 2011, p. 83). 
164
 También conocido como Pirro, un nombre utilizado indistintamente por los autores. Pausanias, 
concretamente, le llama Pirro en este fragmento. 
165
 Paus., 1, 11, 1. 
166
 Plu., Pyrrh. 1, 2-4. 
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Gracias a la epigrafía se sabe a ciencia cierta que Táripe existió167, pero en realidad se 
puede retroceder aún dos generaciones más, a su abuelo168.  
Admeto, como así se le conoce, parece haber sido el dirigente del reino en el 
momento en que Temístocles fue condenado al ostracismo en Atenas, es decir, en torno 
al 470 a.C.169 Diversos autores, el más antiguo de ellos Tucídides, explican que al ser 
rechazado el ateniense en Corcira, viajó a Molosia en busca de asilo. La relación entre 
Temístocles y Admeto en el pasado no había sido en realidad muy buena, habida cuenta 
de que aquél se había opuesto en su momento a algunas peticiones que el moloso había 
hecho a Atenas. Sin embargo, al parecer éste, sin guardar rencor por aquel 
desencuentro, le ayudó y facilitó su huida a Asia Menor170.  
Algunos autores sostienen que Píndaro fue próxeno del rey de Molosia porque 
así parece indicarlo el poeta lírico en uno de sus peanes, sin que llegue a decir su 
nombre171.  
 
2.4.2. Los comienzos históricos del reino de Molosia 
De los diferentes ethne del Epiro, es precisamente el moloso, uno de los 
mencionados por Tucídides, el que tendrá más relevancia en el devenir de la región. 
Dejando atrás a Admeto, del que no se sabe más, la documentación literaria y epigráfica 
nos habla de Táripe. En una inscripción hallada en el Ática, y fechada en el 343/342 
a.C., se indica que llegó a poseer la ciudadanía ateniense172, al quedar registrado por 
escrito que la poseía Aribas de Molosia y que ya antes se la habían concedido al padre 
(πατρὶ), Alcetas I, y al abuelo (πάππωι), que no es otro que Táripe. Es un dato sin duda 
significativo que hace ver las buenas relaciones entre Molosia y la potencia del Ática, 
algo que estaría vinculado a la afirmación que hace Justino de que habría sido educado 
                                                 
167
 Tod GHI 2, n. 173, ll. 2-4 (Nº 6). 
168
 Incluso podríamos remontarnos a la época de Clístenes, el tirano de Sición, pues Heródoto cuenta que 
éste se sirvió de los Juegos Olímpicos para buscar esposo para su hija. Uno de los participantes fue Alcón, 
procedente de los molosos. Cabría suponer que éste pertenecería a la familia real. Pese al carácter 
meramente anecdótico de esta referencia, el dato permite pensar que la basileia fue una realidad en esta 
región desde al menos el arcaísmo. En la misma línea podría estar una breve referencia de Plutarco en la 
que se menciona a un mítico rey de Molosia, Edoneo (Plu., Thes. 30-35), y otra en la Odisea en la que 
aparece otro soberano ficticio, esta vez de Tesprotia, llamado Fidón (14, 316, 321, 331 y 336; 19, 287). 
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 Hammond, 1967, p. 492. 
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 Th., 1, 136-137; Nepos., Them. 8, 3; Plu., Them. 2, 5; Aristodem., FGrHis 104 F10, 1-2; 
Aristid., Cuatro, 383. 
171
 Pi., N. 07, 64-67. Hornblower, 2004, pp. 179-18 (que resume la bibliografía en torno a esto y plantea 
también que en realidad fuera próxeno de la corte de Egina).  
172
 Tod, GHI 2, 173, ll. 2-4 (Nº 1). 
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durante un tiempo en la propia Atenas173, lo que ocurrió probablemente entre el 428 y el 
424 a.C.174 Es llamativo que en el anterior fragmento de Tucídides los ethne epirotas, 
entre ellos los molosos de Táripe, combatieran en el bando de Corinto y, por tanto, de 
Esparta. Esto significa que, años después pero con el mismo soberano, la política de 
alianzas del reino se acercó a Atenas. Este hecho ha sido puesto en relación por varios 
investigadores175, con la representación de la obra Andrómaca por parte de Eurípides, en 
Atenas en torno al 425 a.C. o un poco antes, pues en esta historia la acción se centra en 
una de las versiones de los orígenes míticos del reino moloso. Esto significa que entre el 
429 y tres o cuatro años más tarde se produjo el cambio de bando, siendo el momento 
clave, según el Prof. Hammond176, una importante victoria de Atenas sobre Ambracia, 
que habría hecho que los molosos reconsideraran su posición en el juego de alianzas, 
decantándose por la polis ática. Solo así se puede explicar que Táripe pasó varios años 
de su juventud en Atenas para ser educado177. 
Existen dos consultas oraculares de Dodona en las que se puede leer el nombre 
de Táripe178, aunque esto no implica que se trate del rey moloso. Aparte, la literatura 
aporta más información sobre él, quien pasa por ser “el primero que estableció unas 
leyes, un senado179 y unos magistrados anuales y la constitución de la república180, y lo 
mismo que Pirro había establecido una sede para este pueblo, Táribas hizo su vida más 
civilizada”181, además de llevar a Molosia la escritura182. El Prof. Cross, racionalizando 
esta afirmación, opina que es un error atribuir a este soberano tal logro, argumentando 
que continuó un proceso de helenización que ya había comenzado183. Este argumento 
es, en efecto, más lógico. 
 En un momento dado este reino, que originalmente ocupaba una región 
montañosa en el interior, comenzó a expandirse y extendió su poder sobre otros ethne. 
Gracias a varios autores antiguos es posible reconstruir, si no de forma precisa sí al 
menos a grandes rasgos, cómo fue este proceso. El Periplo de Pseudo-Escílax, datado 
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 Iust., Ep. 17, 3, 10.  
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 Piccinini, 2015b, p. 472.  
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 Gravani, 2004, p. 561; Kittelä, 2013, p. 40. 
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 Hammond, 1967, pp. 506-507. 
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 Iust., Ep. 17, 3, 10. 
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 Ta Christeria 2013, 2148 (Nº 7) y 3368B (Nº 8). Se puede leer Θάρυπος y Θάρ(υ)πος, 
respectivamente. 
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 Nótese el anacronismo del término latino, debido a la época en que vivió Justino. En su lugar, hay que 
entender “asamblea”. 
180
 De nuevo un término mal empleado.  
181
 Iust., Ep. 17, 3, 12-13, trad. de Castro Sánchez. 
182
 Plu., Pyrrh. 1, 4. 
183
 Cross, 1932, p. 13. 
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entre el 380-360 a.C., describe brevemente la región del Epiro, anotando quiénes vivían 
en cada área184. Al hablar del ethnos moloso, señala que atravesar su territorio, entre los 
ríos Louros y Aracto, supone recorrer 40 estadios, es decir, 8 kilómetros. Esto significa 
que en esa época los molosos controlaban una estrecha franja de tierra que daba a la 
costa del golfo de Ambracia. Dicha expansión posiblemente llegó siendo Alcetas I el 
monarca (390?-370?), que había sucedido a Táripe185, y que habría perjudicado a los 
pobladores de esas tierras, es decir, a los ambraciotas y los asentamientos coloniales186. 
 Alcetas I fue forzado a exiliarse del reino, encontrando cobijo en Siracusa, 
donde por aquel entonces gobernaba el tirano Dionisio187. Éste, en una campaña 
destinada a hacerse con el control de las costas del mar Jónico y de saquear Delfos, 
ayudó al moloso a subir de nuevo al trono, pero al mismo tiempo las tropas ilirias, en 
principio aliadas, aprovecharon para atacar las tierras epirotas, acabando con la vida, 
según se dice, de quince mil molosos. La situación recobró el equilibrio cuando Alcetas 
consolidó de nuevo su poder y Esparta, su aliada, mandó un contingente que expulsó a 
los ilirios188. Este evento tuvo lugar en el año 385 a.C.189 También en materia de política 
exterior, aparentemente Alcetas I estuvo bajo el control de Jasón de Feras190. 
 
2.4.3. Federalismo en la antigua Grecia. La terminología 
No es tarea fácil abordar la cuestión de la formación de una entidad política 
supra-étnica en la Hélade. Tendemos a buscar generalidades que nos permitan catalogar 
cada formación en un listado perfecto, en el que “a” pasa a “b”, y finalmente termina 
siendo “c”. En la práctica, abundan las excepciones, y la explicación que es válida para 
un caso de estudio no lo es para otro. La propia terminología empleada resulta confusa 
muchas veces, especialmente cuando las fuentes presentan lagunas y arrojan solo un 
poco de luz en estas cuestiones. 
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 Scyl., Per. 28-33.  
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 Plu., Pyrrh. 1, 5; Paus., 1, 11, 3. 
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 Dacaris, 1971a, p. 34. 
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 En un epígrafe muy interesante, IG II2, 101 (Nº 9; Fig. 72), hallado en el Ática, se puede leer Ἀλκέτο 
τοῦ Λεπτίνο Συρακοσίο (“Alcetas, hijo de Leptino, siracusano”). Este documento evidencia las excelentes 
relaciones entre Alcetas de Molosia y la casa real de Siracusa, y en este sentido Cross (1932, p. 104) 
interpreta la fórmula “hijo de Leptino” como “enviado de”, y no tanto como “hijo adoptivo”. También 
podría ser, en realidad, que Leptino hubiera llamado a un hijo suyo con este nombre, algo que sin duda 
mostraría el aprecio que tenía por el soberano moloso, quien fuera su xenos, y que al fin y al cabo no era 
una práctica extraña en el ámbito griego (Piccinini, 2015b, pp. 475-476).  
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 Hay que desprenderse de la antigua visión del federalismo como una simple 
evolución ethnos-federación, como poco más que la articulación política de un estado 
“tribal”191. La realidad es más compleja, existieron diferentes grados de federalismo, y 
cada caso de estudio tiene su propio desarrollo y sus particularidades192. Con todo, no se 
puede negar que el punto de partida al menos en el Epiro fue el ethnos193. En este 
proceso de formación de entidades federales, contrariamente a lo que se pensaba antes, 
la polis sí tuvo cabida194. De hecho, mientras que hace décadas la mayor parte de los 
estudios se centraron en la ciudad-estado, quedando en un segundo plano el federalismo, 
con el tiempo esta situación ha cambiado. Esto ha conllevado ampliar el conocimiento 
sobre un aspecto tan complejo y comprobar que su frecuencia en realidad era mucho 
mayor de lo que se pensaba, hasta el punto que a finales de época clásica casi la mitad 
de las poleis formaban parte de algún tipo de confederación195. Para que fuera posible 
una unión de varios ethne, debía haber presentes una serie de mecanismos (genealogías, 
territorialidad…) que, en conjunto, conformaran una identidad étnica.  
Es complejo el concepto de koinon. Difiere sustancialmente de otros términos a 
veces entendidos en un mismo plano, como son “sinmaquía”, “sympoliteia”, “liga” y 
“confederación”, cuando en realidad estamos ante términos empleados en diferentes 
épocas, siendo utilizados algunos en la Antigüedad, mientras que otros fueron acuñados 
en la Edad Contemporánea. No son pocos los autores que los utilizan indistintamente, 
algo que sin duda se debe evitar. Larsen, una autoridad en la materia, marcó hace ya 
cuatro décadas las diferencias principales entre estos conceptos. El término 
“confederación” debe aplicarse a las verdaderas entidades federales, mientras que por 
“liga” hay que entender organizaciones políticas menos complejas. Dentro de las ligas 
se encuentran las “sinmaquías”, alianzas permanentes donde el ámbito militar es 
preponderante y uno de los estados tiene mayor poder que el resto, al estilo de la Liga 
del Peloponeso o de la Liga de Delos. Y una sympoliteia era una organización política 
común196, en la que se pasa a compartir la misma ciudadanía197.  
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 McInerney, 2013, p. 466. 
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Conforme ha pasado el tiempo estas definiciones se han cuestionado, siendo 
necesario un replanteamiento, ya que en la práctica las definiciones no siempre encajan 
a la perfección. Por ejemplo, en las dos últimas décadas algunos hallazgos 
arqueológicos parecen indicar que el concepto de sinmaquía pudo ser más amplio. Así 
lo indica Cabanes, al referirse a una placa de bronce del s. VI a.C. de Olimpia, donde 
quedó registrada la sinmaquía elea y en la que se ve que dicha alianza tenía también 
competencias de ámbito político y religioso198. Pese a estas distinciones, que en la 
medida de lo posible se van a mantener en el desarrollo de este estudio, son muchos los 
investigadores que utilizan indistintamente un término u otro para referirse a la misma 
realidad, especialmente “confederación” y “liga”. El problema viene dado, como el 
mismo Larsen apunta, porque las propias fuentes antiguas no establecen unas líneas 
bien definidas de los tres conceptos, empleándolos de forma arbitraria. Y en este punto 
es cuando aparece el término koinon, usado indistintamente para los diferentes casos. 
De hecho, por koinon se puede entender cualquier tipo de agrupación, unión o 
comunidad, de ahí que sea difícil identificar rasgos de federalismo cuando se usa esta 
palabra199. Cuando se emplea con estados federales, Larsen asimila el koinon a la 
common-wealth, un término de difícil traducción al castellano, y que podría definirse 
como una comunidad unida en la que las diferentes partes integrantes se encuentran en 
igualdad de condiciones. En ocasiones se confunde también con ethnos, como ocurre 
cuando algunos autores antiguos hablaban de la Confederación Aquea o la Licia. Sin 
embargo, su significado es muy distinto, pues el koinon está vinculado al ámbito 
político, mientras que el ethnos se refiere a la nación o el pueblo200. En una publicación 
reciente, McInerney recopila datos de los diferentes koina que hubo y concluye que 
suele haber ciertos elementos presentes: afiliación étnica201, lazos con los poemas 
homéricos, un centro religioso común, un centro en el que se localizan los órganos del 
gobierno federal (que con frecuencia coincide con el santuario, como de hecho ocurre 
con Dodona), la existencia de magistrados federales y estrategos, un ejército federal, un 
                                                 
198
 Cabanes, 2004, pp. 38-39; Ebert y Siewert, 1999, pp. 402-404. 
199
 Rzepka, 2002, p. 226. Este autor defiende que hay casos en que koinon se emplea como sustituto de 
ekklesia, por ejemplo en el caso etolio y en el acarnanio, sin que se pueda confirmar la presencia de un 
estado federal (2002, p. 227). Sin embargo, precisamente el uso del término en vez de ekklesia, la 
asamblea popular, también nos habla de una confederación. Este órgano de gobierno estaba integrado en 
estos casos por los representantes de los diferentes ethne o poleis. De ahí que se pueda entender, desde mi 
punto de vista, como “la parte por el todo”. 
200
 Larsen, 1968, pp. xiv-xv. 
201
 Aunque suele verse como uno de los principales argumentos, en la práctica se comprueba que en 
ocasiones había cierta laxitud al trazar una genealogía común, sin que fuera esto impedimento para 
aceptar o rechazar formar parte del koinon en cuestión (Mackil, 2014, p. 281).  
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aparato judicial federal y la acuñación de monedas propias202. Evidentemente, cada caso 
de estudio tiene sus particularidades, pero es cierto que estos ocho aspectos suelen estar 
presentes.  
La gran dificultad llega cuando aparecen datos que permiten pensar en la 
existencia de una entidad federal, pero no se encuentra testimonio alguno del uso del 
término koinon en ese periodo. ¿Puede tratarse de una laguna documental? ¿O 
realmente los que vivieron en esa época no usaron ese apelativo y sí otro diferente? 
Estas dudas están presentes al estudiar el Epiro, donde además hay una problemática 
añadida. Como explicaré a continuación, durante el s. IV y gran parte del III el gobierno 
federal fue dirigido por una dinastía real. Por tanto, el término basileia (“reino”) ha de 
ser tenido en cuenta. Asimismo, las fuentes constatan la formación de una sinmaquía. 
En resumidas cuentas, no existe una única nomenclatura. Dependiendo del 
investigador, se emplea un término u otro. En mi caso, he optado por utilizar koinon 
desde el momento en que aparece en los documentos o se deduce a partir de otros 
datos203. Y entendiéndolo como sinónimo, “confederación” también. En la etapa previa 
(ya comenzada en páginas anteriores, con los reyes Táripe y Alcetas), únicamente 
“basileia”/“reino” es el correcto. Pero este término se puede hacer extensivo en realidad 
durante todo el periodo monárquico, sin que resulte contradictorio con el resto de 
acepciones. Eso sí, atendiendo normalmente a referencias concretas a la dinastía 
gobernante y la actuación de los diferentes monarcas. Y me serviré del concepto de 
“sinmaquía”/alianza únicamente cuando las fuentes hablan de ello (especialmente 
porque, como se verá, en los últimos años se ha abierto un debate en torno a esta 
cuestión).  
 
2.4.4. Molosia y el Koinon Epirota. Dos versiones 
 El área de estudio de esta tesis es el Epiro, un caso muy particular donde ha 
habido importantes cambios producidos por una reciente investigación. Es seguro, como 
atestiguan fuentes literarias, epigráficas, numismáticas y arqueológicas, que en un 
momento dado se formaron varios koina en el Epiro, teniendo mayor importancia el de 
Molosia. Pero actualmente ya no está tan claro el proceso. Para poder comprender 
correctamente este fenómeno, y tratando de seguir un orden cronológico marcado por 
                                                 
202
 McInerney, 2013, pp. 470-471. 
203
 Prevaleciendo siempre la epigrafía sobre la literatura, ya que la mayoría de los autores vivieron en 
épocas posteriores a las que se detallan, y aunque algunos se sirven de obras coetáneas a los hechos lo 
cierto es que puede haber cierta “contaminación”. 
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los reyes molosos, explicaré las dos versiones existentes hoy en día, ya que cada una de 
ellas atribuye un papel diferente al santuario de Dodona. 
La entidad que se formó en la región de Molosia inicialmente parece haber sido 
una confederación. A grandes rasgos, según la versión tradicional en las primeras 
décadas del s. IV la expansión sobre otros ethne por parte del reino de Molosia dio lugar 
al Koinon Moloso, siempre con sus reyes como dirigentes. Su periodo de existencia 
abarcó desde comienzos del s. IV a.C. hasta el 330-328, para pasar en esas fechas, y 
hasta el 232, a una segunda fase, la “Alianza Epirota” o “Sinmaquía”, en la cual el reino 
moloso habría seguido funcionando204, con el posible matiz de que, según Cabanes (y 
los investigadores que siguen su tesis), se percibe un segundo nivel de gobierno por 
debajo del monarca. Se obtiene así una imagen de un estado casi federal integrado por 
varios ethne y dirigido por un rey205. Finalmente, desde el 232 a.C., momento en que la 
dinastía Eácida se extinguió, y con ello la monarquía molosa, se formó el Koinon 
Epirota, que fue disuelto con la llegada de Roma a Grecia en el 167 a.C.206, aunque 
posteriormente reaparecería.  
Estas líneas resumen lo que hasta hace poco era considerado como la historia 
política del Epiro. Sus postulados principales por lo general no se han cuestionado, con 
la excepción del confuso periodo de la Alianza, donde se ha debatido continuamente el 
grado de federalismo que llegó a alcanzar. Sin embargo, la obra de Elizabeth A. Meyer, 
The Inscriptions of Dodona and a New History of Molossia, publicada en 2013207, 
modifica significativamente lo estipulado hasta ahora. Tomando como base argumental 
un exhaustivo análisis de algunos epígrafes de manumisiones, la mayoría de ellos 
hallados en Dodona, hace hincapié en la (supuesta) incorrecta interpretación de su 
continente y contenido durante décadas. Sus hipótesis no van a ser desarrolladas en este 
momento, sino a lo largo de las siguientes páginas, para así poder situar cada elemento 
en su contexto específico. 
 
                                                 
204
 Hammond, 1967, p. 564.  
205
 Funke, 2000b, p. 109; Piccinini, 2015a, pp. 229-331.  
206
 Las principales obras al respecto, que varían en algunas de las teorías (especialmente el enfoque en la 
fase de la Alianza), son las de Cross (1932), Hammond (1967), Cabanes (1976), el compendio de 
artículos editados por Sakellariou (1997), y los capítulos de Larsen (1968) Franke (1989), Hammond 
(1994), Funke (2000b, defendiendo un grado de federalismo en la Alianza mayor del que se suele ver) y 
Davies (2000). Una revisión historiográfica de esta cuestión, con las principales teorías y sus argumentos, 
la encontramos en Piccinini (2015a).  
207
 Y resumida en su publicación posterior (Meyer, 2015).  
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Fue por tanto el ethnos moloso el que comenzó un fuerte proceso de 
fortalecimiento y crecimiento. La tesis convencional se centra en que las diferentes 
poblaciones de Molosia se unieron a nivel político, dando lugar a una entidad conocida 
como el Koinon Moloso, en el cual el gobierno estaba en manos de la familia real. 
A la hora de hablar de expansión molosa, seguramente haya que pensar en dos 
vías: la bélica y la diplomática208. La expansión molosa, por cierto, nunca fue constante 
ni continuada, sino que hubo periodos en los que aparentemente su área de control se 
vio reducida209.  
Es complicado establecer la fecha en la que se habría formado este koinon. El 
terminus ante quem es la década del 370, por diferentes motivos. En un epígrafe se 
indica que Alcetas I, rey de los molosos, y su hijo Neoptólemo, estaban registrados 
como miembros de la Segunda Liga Ateniense210. Algunos autores aportan algo más de 
información, como es el caso de Diodoro Sículo, que escribe sobre la buena relación 
mantenida entre el general ateniense Timoteo y Alcetas211; estos contactos positivos 
entre Atenas y los molosos en esa época quedan atestiguados también en Nepote212 y, 
por supuesto, el epígrafe ya mencionado en que se indica la posesión de la ciudadanía 
ateniense de Táripe en adelante213. 
Otro documento de notable relevancia fechado en el reinado de Alcetas I es una 
lista de theorodocoi, enviados sagrados, de Epidauro, que fueron a varios lugares a 
anunciar la celebración de la festividad de las Asclepeia. Algunos de ellos se dirigieron 
al noroeste de Epiro, y se menciona, entre otros, a los tesprotos, molosos, caones, 
además de los centros de Fénice, Ambracia, Casopea y Pandosia. En el caso de los 
molosos, el encargado de recibirle fue un tal Táripe, cuyo nombre hace pensar 
lógicamente en la casa real214. 
                                                 
208
 Respecto a este tema, Hammond esgrimía como ejemplo la consulta oracular de Dodona SGDI 1590 
(Nº 11), en la cual un koinon anónimo quería saber si le favorecería aliarse con los molosos (1967, p. 
563). Sin embargo, la fecha más probable es la sugerida por Lhôte (2006, pp. 51-55), el 170-168 a.C. (ver 
apartado 2.5.2.4).  
209
 Por ejemplo, en tiempos de Alejandro I (Monedero, 2014, pp. 208-209), como veremos más abajo.  
210
 IG II2, 43 B, ll. 13-14 (Nº 10). Epígrafe datado en torno al 375 a.C. (Corvisier, 1999, p. 396). 
211
 D.S., 15, 36, 5. 
212
 Nepos., Timoth. 2, 1. Conviene precisar que el término empleado al referirse al pueblo moloso es el 
latín “epirotas”, no “molosos”. Cabe suponer que lo generaliza, pues al fin y al cabo Cornelio Nepote 
vivió en el s. I a.C., fecha tardía en que el Epiro estaba anexionado a Roma y hacía tiempo que existía una 
identidad epirota. 
213
 Tod, GHI, 2, 173, ll. 2-4 (Nº 1). 
214
 IG IV2, 95 (Nº 12). 
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La base principal de la teoría de la existencia de este koinon ya entre el 370 y el 
368, al mencionarse al rey Neoptólemo I (370?-360?)215, son dos epígrafes presentes en 
una misma pieza216. En ellos se concede la ciudadanía a varias personas y se menciona 
como presentes en ambos actos al mismo magistrado epónimo y al mismo secretario, 
además de varios demiurgos (en el primero diez, y el listado del segundo los enumera 
en idéntico orden, si bien el documento termina cuando se ha escrito solo hasta el sexto, 
lo que hace pensar que seguramente el texto continuaría en otro bloque), que actuaban 
como oficiales del estado moloso (Μολοσσῶν). Motivo suficiente, en principio, para 
confirmar la presencia de un koinon217. Ahora bien, hay que subrayar que aunque estos 
cargos permiten pensar en una entidad federal integrada por varios ethne, en el epígrafe 
no se emplea (desconocemos si consciente o inconscientemente) el término koinon. 
Sobre los oficiales, se especifican los ethne a los que pertenecen. El magistrado 
epónimo es de filiación étnica Ἀρκτᾶνος218 (artán219), al igual que ocurre con el 
secretario. En cuanto a los demiurgos, sus ethne eran Ἀρκτᾶνος Εὐρυµεναίων (artán y 
eurimeneo, dos filiaciones indicadas para el primer nombre), Τριπολιτᾶν (tripolita), 
Κελαίθων (celeto), Πειάλων (pialo), Γενϝαίων (genueo), Ἐθνεστῶν (etnesto), Τριφυλᾶν 
(trifila), Ὀµφάλων (onfalo), Ὀνοπέρνων (onoperno) y Ἀµύµνων (amimno); no todos 
estos ethne se circunscriben a la región molosa, pues los celetos y los onopernos eran 
tesprotos y los pialos de Tesalia; esto puede ser indicador de la fuerza efectiva que 
ejercería el ethnos moloso220. El hecho de que sean diez en el primer listado, y 
seguramente los mismos en el segundo, podría ser indicativo de que en ese momento 
fueran precisamente diez los ethne que integrasen el Koinon. 
Por tanto, la datación de este epígrafe, entre el 370 y el 368 a.C., fue la fecha de 
referencia para los investigadores para definir el momento en que se habría creado el 
Koinon Moloso221. Hammond sugiere que esta entidad podría haber existido ya desde 
algunos años antes, en algún momento previo al 386 a.C., basándose en la referencia 
                                                 
215
 Hijo de Alcetas I. 
216
 SEG XV, 384 (Nº 1; Fig. 71). 
217
 Hammond, 1967, pp. 525-527; Larsen, 1968, pp. 276-277; Cabanes, 1999, pp. 375-376. 
218
 Siempre indicada en Genitivo en griego. 
219
 Muestro la transcripción en Nominativo singular. 
220
 Davies, 2000, p. 255. Este autor cita a los onfalos como ethnos de Caonia, pero en otros documentos, 
como SGDI 1334 (Nº 13), es evidente que son molosos. 
221
 Con todo, el Koinon Moloso no aparece mencionado como tal por escrito hasta cierto tiempo después. 
La que se ha considerado durante mucho tiempo como la primera referencia epigráfica es C2, ll. 15-16 
(Nº 3; Fig. 74): “… τὸ κοινὸν τ[ῶν Μο]- / λοσσῶν…”. Es un documento datado en tiempos del rey 
Alejandro I, en algún momento posterior al 330 a.C. Pero Meyer, por diversos motivos (especialmente 
por su similitud con SGDI 1346 [Nº 4]), lo sitúa en el gobierno de Alejandro II, esto es, ya en el s. III a.C. 
(2013, pp. 82-86). También se puede leer en SGDI 1343 (Nº 14), de datación incierta. 
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arriba citada en la que en el 385/384 a.C.222 Alcetas I recuperaba el trono gracias al 
apoyo de Dionisio de Siracusa, al mismo tiempo que los ilirios atacaban el Epiro y 
mataban a más de quince mil molosos223. Una cifra tan elevada de bajas podría indicar 
que las tropas estaban integradas ya por varios ethne. Partiendo de estos datos, el Prof. 
Hammond considera lógico suponer que la alianza con Esparta, un acontecimiento de 
gran relevancia, tuvo lugar cuando había un rey en el trono y, por tanto, antes de su 
exilio. Por otro lado, se desconoce si durante el supuesto exilio de Alcetas I gobernó 
otro monarca o no, pues es la única referencia al respecto y Diodoro Sículo no aporta 
más información. Con todo, a partir del 370 a.C. se confirma, gracias a la epigrafía, la 
existencia del Koinon Moloso.  
 Ya en estas primeras líneas hay ciertas divergencias entre la teoría convencional 
y la nueva hipótesis de E. Meyer. Pero para poder explicarlas correctamente, es 
necesario avanzar un poco más y analizar las instituciones y magistraturas que 
existieron. 
 
La formación de una entidad federal conlleva la consecuente creación de cargos 
oficiales, que han quedado atestiguados en la literatura, la epigrafía y la arqueología. Lo 
primero a destacar es el papel de la monarquía, algo de lo que nos informa Plutarco: 
“los reyes, tras celebrar un sacrificio a Zeus Areo en Pasaron, en la región de Molosia, 
llevan a cabo una serie de votos junto a los epirotas en los que aquéllos juran 
solemnemente gobernar conforme a las leyes y éstos proteger el reino también conforme 
a lo establecido”224; aunque en el ámbito militar tendrían la autoridad, estaban rodeados 
de una asamblea y unos magistrados anuales. Esto hace ver que hasta cierto punto el 
poder del monarca estaba supeditado a la aceptación del mismo por parte de sus 
súbditos. De hecho, ya se verá que en determinados momentos algunos reyes fueron 
exiliados, lo que significa que la capacidad de actuación del pueblo era considerable.  
Por debajo del soberano se encontraba el magistrado epónimo, elegido de entre 
los diferentes ethne que formaban el koinon, seguramente por la asamblea. Iría 
acompañado de un secretario. La Asamblea popular, la ekklesia, votaba decisiones 
relativas a los derechos de ciudadanía (politeia), proxenía, exención de impuestos 
                                                 
222
 Hammond, 1967, p. 533. 
223
 D.S., 15, 13, 3. 
224
 Plu., Pyrrh. 5, 5, trad. de Guzmán Hermida y Martínez García. 
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(ateleia) y otros privilegios225. También existían colegios de magistrados, como los ya 
mencionados demiurgos, además de los encargados de los asuntos religiosos y los 
sinarcontes226. Aquéllos que desempeñaban estos cargos representaban a sus propios 
ethne, lo que queda demostrado en la epigrafía. A nivel arqueológico se han hallado en 
el santuario de Dodona algunas de las estructuras de gobierno del koinon, siendo los 
elementos más destacados el Bouleuterion y el posible Pritaneo227. De hecho, era 
costumbre hacer públicas las decisiones tomadas, colocando las inscripciones en los 
pedestales frente al lado oriental del Bouleuterion y frente a la columnata jónica del 
Pritaneo228.  
 
 Dado el carácter expansivo del Koinon Moloso, el número de ethne que lo 
formaban varió con el tiempo. Los investigadores durante décadas han analizado 
referencias literarias y epigráficas de las que poder obtener información al respecto. 
Partiendo de los diez que, en principio, integrarían esta entidad en torno al 370 a.C.229, 
la cifra parece que aumentó a lo largo de las siguientes décadas hasta llegar a quince en 
el 344 a.C. Después, la cantidad de ethne federados se habría visto reducida, de tal 
forma que en torno al 330 serían nueve las que participarían de la unión política. Dicha 
variación se habría debido fundamentalmente a la conquista o pérdida de territorios por 
parte del ethnos principal, el reino de Molosia230. Eso sí, según la tesis convencional 
poco después ya casi todo el Epiro, a excepción de Caonia, estaría bajo el control 
moloso, con una Alianza en la que los molosos tendrían un mayor poder. Y en época de 
Pirro, a finales del s. IV, este último territorio también habría quedado dentro de sus 
fronteras, pues durante su reinado fundó en Caonia el centro de Antigonea, en honor a 
su esposa Antígona231.  
El s. IV estuvo marcado por una notable inestabilidad en toda la Hélade. A la 
lucha de poder entre las diferentes potencias tradicionales se añadió el creciente poder 
                                                 
225
 Cabanes, 1997a, pp. 81-82. A lo largo de las siguientes páginas se irán detallando algunos ejemplos 
notables de cada caso. 
226
 Tres buenos ejemplos son los epígrafes SEG XV, 384 (Nº 1; Fig. 71), C2 (Nº 3; Fig. 74) y C3 (Nº 15). 
Ahora bien, recordemos que es posible que C2 date en realidad del reinado de Alejandro II, ya en el s. III 
a.C. (Meyer, 2013, pp. 82-86). De ser cierto, el cuerpo de sinarcontes (συναρχόν[των), que solo aparece 
mencionado en este epígrafe y no en el 1 ni en el 2, no habría existido todavía. 
227
 Ver apartados 3.3.5.3.3 (bouleuterion) y 3.3.5.3.4 (edificio O-O1, sin que esté claro si fue el pritaneo). 
228
 Dacaris et al., 1999, pp. 155-156. 
229
 Esta cifra, recordemos, venía dada por los diez demiurgos mencionados en el epígrafe SEG XV, 384 
(Nº 1; Fig. 71). 
230
 Cabanes, 1999, p. 376. 
231
 Cabanes, 2011, p. 84. 
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macedonio. Necesariamente su inmediata vecina occidental, Molosia, y por extensión el 
propio Koinon, se vería influida por los acontecimientos que se sucedieron a lo largo de 
este siglo. Pero el análisis del contexto expansionista del Koinon no puede 
comprenderse bien sin estudiar la dinastía que gobernó a los molosos durante este 
periodo de tiempo. Además, será necesario detenernos en algunos momentos clave en el 
desarrollo del federalismo en el Epiro, pues con la nueva hipótesis de E. Meyer ha de 
reconsiderarse lo que durante décadas se ha tomado por seguro.  
 
2.4.5. Expansión del Koinon y alianza con la Macedonia de Filipo II 
En la familia real molosa el primogénito de Alcetas I fue, por tanto, 
Neoptólemo, como indicaba el epígrafe de la Segunda Liga Ateniense232. Pero el 
monarca tuvo un segundo hijo varón, Aribas233. Al parecer, a la muerte del soberano sus 
dos hijos decidieron gobernar juntos234. Prácticamente nada sabemos de los años en que 
supuestamente ambos compartieron el poder, ni tampoco la fecha en que el mayor de 
ambos falleció. Pero tal acontecimiento debió de ocurrir antes del 358/7 a.C., fecha en la 
que Aribas, rey (ya en solitario) del Epiro, negoció el casamiento de Olimpíade235, hija 
de Neoptólemo I, con Filipo II de Macedonia236. 
Neoptólemo gobernó, por tanto, entre el 370 y el 360 a.C. aproximadamente. 
Durante este tiempo, Aribas también fue monarca y se mantuvo en su puesto hasta el 
343/2 a.C. Autores como N.G.L. Hammond y S. Dacaris consideran en sus 
investigaciones que Aribas sucedería a Neoptólemo I237. Pero quien mejor analiza esta 
                                                 
232
 IG II2, 43 B, 1. 13-14 (Nº 10). 
233
 Es posible que la consulta oracular DVC 2111A (Nº 16) corresponda a este monarca.  
234
 Paus., 1, 11, 3. 
235
 Aunque W.S. Greenwalt, haciéndose eco de una referencia de Plutarco (Alex. 2,2) defiende que en 
realidad la boda la habría concertado Pérdicas II cuando Filipo y Olimpíade eran aún poco más que 
adolescentes, habiéndose conocido en un festival en Samotracia (2010, pp. 288-289). 
236
 Iust., Ep. 7, 6, 11. En su Epítome, Justino pasa en la línea sucesoria directamente de Táripe a 
Neoptólemo I, sin contar siquiera la existencia de Alcetas I (Iust., Ep. 17, 3, 14). Tampoco alude a la 
diarquía de ambos hermanos, a los que de hecho parece no considerar como tales; y aunque en la breve 
enumeración que hace de monarcas molosos indica que después de Neoptólemo I gobernó su hijo 
Alejandro I (17, 3, 14), sin mencionar a Aribas, sí que habla de éste en un capítulo anterior de su obra, 
cuando se refiere a la boda Filipo II de Macedonia con Olimpíade hija de Neoptólemo I. En este punto 
explica que la boda fue concertada por Aribas, rey de Molosia (7, 6, 11) y se equivoca al decir que era su 
primo hermano, pues en realidad era su tío. Es decir, Justino interpreta que Aribas fue sobrino de 
Neoptólemo I, no su hermano. Por su parte, Plutarco no menciona a Neoptólemo, y se limita a explicar 
que Táripe tuvo a Alcetas, éste a Aribas, y este último a su vez a Eácides (Pyrrh. 1, 6).  
En cuanto a la política matrimonial del propio Aribas, parece ser que desposó a Tróade, otra hija de 
Neoptólemo I, y por tanto su sobrina (Justino, 7, 6, 10-11). Otra posibilidad sería vincular a Aribas con el 
personaje homónimo citado en el epígrafe IG IV2, 1, 122, ll. 60-63 (Nº 17). En este documento, hallado 
en Epidauro, una tal Andrómaca de Epiro, esposa de Aribas, asegura haber sido tocada por el dios.  
237
 Hammond, 1967; Dacaris, 1971a, p. 65. 
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compleja cuestión, J.-N. Corvisier, opina que inicialmente Neoptólemo comenzó en 
solitario su mandato (ca. 370), entrando en escena al poco tiempo su hermano Aribas 
como corregente (ca. 368)238.  
El poeta lírico Píndaro aporta algo de información sobre la monarquía molosa de 
aquella época, pues era su proxenos, y como tal en algunos casos alude a la hospitalidad 
recibida239. De hecho, en algunos de sus poemas trata el tema de la descendencia mítica 
de la dinastía Eácida de Aquiles y Neoptólemo240. Incluso compuso unas líneas 
dedicadas al santuario de Dodona, aunque solo se han conservado dos versos: “¡Señor 
de Dodona, de magno poder / padre de saberes óptimo!”241. La continuación del poema 
presenta muchas complicaciones242. 
 
Se sabe a ciencia cierta que Aribas gobernó en solitario, cuando en realidad el 
derecho de sucesión recaía en su sobrino, Alejandro, hijo de Neoptólemo I; pero éste era 
demasiado joven para poder gobernar243. Como se ha adelantado antes, buscando 
reforzar las relaciones con Macedonia Aribas dio a Filipo II en matrimonio a Olimpíade, 
la hija menor de Neoptólemo I244. El casamiento se produjo a finales del 358 a.C.245, o 
bien en el 357 a.C.246 No se sabe mucho sobre los avatares del reino moloso durante sus 
años de reinado. Parece ser que sostuvo algunos enfrentamientos con el rey ilirio 
Bardilis247.  
Diodoro Sículo dice que en el 342/341 Aribas murió, después de diez años de 
gobierno, y no le sucedió su hijo Eácides, sino que Filipo II aupó al poder a 
                                                 
238
 Corvisier, 1999, p. 397. Este autor, tratando de explicar el fenómeno de la diarquía, y también el 
confuso procedimiento de sucesión en el trono de Molosia (pues no siempre es el primogénito el 
heredero, como se verá), propone que esta dinastía se guiaba también bajo los preceptos de la 
“porfirogénesis”, es decir, que eran herederos solo aquellos hijos que nacieran en el momento en que su 
padre fuera el rey, o al menos tenían un derecho de sucesión mayor que el resto de sus hermanos. De este 
modo, Neoptólemo habría nacido antes de que su padre fuera rey, mientras que Aribas nació después; 
pero al fallecer pronto Alcetas I, Aribas era aún pequeño y habría subido al trono Neoptólemo, para luego 
compartir el poder con su hermano (1999, p. 400-401). 
239
 P., N. 7, 64-67, refiriéndose como “aqueo” al soberano moloso. Sobre el tipo de proxenía, ver 
Hornblower (2004, pp. 180-181, esp. n. 191). 
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 P., N. 4, 49-56 y 7, 34-40; P., P. Fr. 06, 98-120. 
241
 P., P. Fr. 57, Ortega.  
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 P., P. Fr. 58-60, Bergk. 
243
 Dacaris, 1971a, p. 65.  
244
 Plu., Alex. 2, 2; Paus., 1, 11, 1; Iust., Ep. 7, 6, 10, Oros., Hist 3, 12, 8. Orosio se equivoca al indicar 
que Olimpíade era hija de Aribas. En realidad era hija de Neoptólemo I y, en consecuencia, sobrina de 
Aribas. El Prof. Domínguez Monedero sostiene que esta alianza estaría motivada en gran parte por las 
perspectivas de crecimiento del reino de Molosia, dentro de un proceso de expansión territorial que habría 
comenzado Neoptólemo I (2014, p. 204). 
245
 Hammond, 1967, p. 545. 
246
 Errington, 1975, p. 41; Corvisier, 1993, p. 396. 
247
 Front., Strat. 2, 5, 19. 
- 48 - 
 
Alejandro248. Sin embargo, esta referencia parece ser errónea. La versión posiblemente 
correcta relata que, contra lo que esperaba Aribas, Filipo II le destronó en esa fecha, 
colocando en el trono a su sobrino y cuñado Alejandro249. El que antes fuera rey de los 
molosos envejeció en el exilio y murió250. Probablemente se refugiaría en Atenas, donde 
permanecería hasta su fallecimiento251. La prueba de mayor peso es un decreto hallado 
en el Ática y datado en el 343/2 a.C., en el que quedó por escrito que Aribas y sus 
descendientes tendrían la ciudadanía ateniense y sus correspondientes privilegios252.  
Sobre cuándo exactamente fue destronado Aribas, hay diferentes opiniones. 
Principalmente, en función de la interpretación de las fuentes pudo haber ocurrido en el 
349253 o en el 343/2 a.C.254 Es difícil decantarse por una u otra opción, pero la hipótesis 
de Errington, el 349, está mejor argumentada y tiene en cuenta varios factores, en 
especial que en el discurso Sobre el Haloneso del 342, Demóstenes indica que Filipo II 
conquistó Ambracia255, Pandosia, Buqueta y Elateia, dejando las tres últimas en manos 
de Alejandro I256; sería inexplicable que, habida cuenta de lo crítico que era el orador 
con el soberano macedonio, no hubiera hecho mención al destronamiento de Aribas, si 
esto hubiera sido un evento reciente. Por tanto, es más probable que tuviera lugar antes, 
y la fecha del 349 vendría dada por otro discurso de Demóstenes, la primera Olintíaca, 
en la que el ateniense se refiere a cierta campaña de Filipo II contra Aribas de Molosia. 
Dicha campaña bien pudo ser, en efecto, el destronamiento257. No todos opinan como 
Errington, como es el caso de Rhodes y Osborne, y de Lane Fox, que se decantan por la 
hipótesis del 342 a.C.258 Y aún hay otra versión más, pues Diodoro Sículo anotó que en 
el 323 a.C., tres años después de la muerte de Alejandro I, en el contexto de la Guerra 
Lamia, los molosos eran súbditos de un tal Aripteo259. El nombre de Aripteo bien puede 
ser una derivación de Aribas, lo que hizo pensar a Hammond que este monarca regresó 
                                                 
248
 D.S., 16, 72, 1. 
249
 Iust., Ep. 7, 6, 12; 8, 6, 5-7. En esta última referencia, Justino critica al rey macedonio por mantener 
relaciones sexuales con Alejandro con la intención de hacerle más dócil. Por lo general, se tiende a pensar 
que la política matrimonial de la dinastía Eácida, y en especial la vinculada a Macedonia y las buenas 
relaciones que se mantuvieron con este reino, ayudaron a que los monarcas molosos permanecieran en el 
poder durante tanto tiempo (Cabanes, 2011, p. 84). 
250
 Iust., Ep. 7, 6, 12; Orosio, Hist. 3, 12, 8. 
251
 J.-N. Corvisier, 1999, p. 396; Domínguez Monedero, 2014, pp. 206-207. 
252
 Tod GHI 2, n. 173, ll. 3-7 (Nº 6). 
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 Errington, 1975, pp. 47-48. 
254
 Corvisier, 1999, p. 396; Cabanes, 2004, p. 33. 
255
 Donde habría mantenido el control mediante un comandante de la guarnición que colocara, o bien con 
el apoyo de una oligarquía ambraciota afín a él (Roebuck, 1948, pp. 76-77). 
256
 D., 7, 32. 
257
 Errington, 1975, pp. 46-48. 
258
 Rhodes y Osborne, 2003, p. 353; Lane Fox, 2011, p. 353. 
259
 D.S., 18, 11, 1: Μολοσσοὶ οἱ περὶ Ἀρυπταῖον en el original. 
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al trono, falleciendo poco después260. Pero en realidad no tiene sentido, pues el propio 
Diodoro Sículo es quien indicaba que en el 342/341 Aribas murió después de diez años 
de reinado261 (recordemos, sin seguir la versión seguramente más correcta de Filipo II 
destronándole). Considero más probable, por tanto, que Diodoro se confundiera de 
nombre, aunque no se puede descartar nada pues las pocas fuentes que hablan sobre el 
reino moloso en estas décadas son, como estamos viendo, bastante contradictorias entre 
sí. 
 
Durante el gobierno de Alejandro I262, el reino quedó estrechamente vinculado a 
las decisiones en materia de política exterior tomadas por Filipo II. Un buen ejemplo fue 
el mencionado ataque que llevó a cabo éste contra Ambracia en el 343/2. Tras asediarla 
y derrotarla, avanzó sobre las ciudades de Pandosia, Buqueta y Elatia, que también 
cayeron. Tras la victoria, se las dio en régimen de vasallaje a Alejandro I263. Este 
monarca permaneció como rey del Epiro hasta su fallecimiento en el 331 a.C. Su muerte 
se produjo a raíz de su campaña en Italia, a la que fue tras recibir una petición de ayuda 
por parte de los tarentinos, en su lucha contra los brutios264. Se enfrentó también con los 
lucanos y los apulios, si bien con estos últimos establecería a la larga buenas relaciones. 
Asimismo, trazó alianzas con los metapontinos, los pedículos y los romanos. Su caída 
aconteció en una batalla cercana a la ciudad itálica de Pandosia265, en el año 331 a.C.  
Alejandro I dejó un descendiente directo, su hijo Neoptólemo. Pero en el 
momento de su fallecimiento éste era demasiado joven, con lo cual la regencia cayó en 
la figura de su madre, Cleopatra de Macedonia, hija de Filipo II y viuda de Alejandro I 
                                                 
260
 Hammond, 1967, p. 561. 
261
 D.S., 16, 72, 1. 
262
 Se conocen algunos epígrafes en los que se menciona al rey Alejandro, sin especificar si se trata de 
Alejandro I o de Alejandro II, quien gobernó en el siglo siguiente: SGDI 1335 (Nº 18), SGDI 1337 (Nº 
19), C6 (Nº 20) y C74 (Nº 21). Estos documentos son importantes para la problemática que presenta 
Meyer (2013), que es explicada más abajo. También es posible que se trate del personaje mencionado en 
la consulta oracular DVC 41A (Nº 22), así como en DVC 42B (Nº 23), donde en principio aparece su 
hermana Tróade; si tenemos en cuenta que ambos textos se encuentran en la misma placa, tiene sentido 
pensar en el soberano moloso y su hermana.  
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 Theopomp.His., FGrHis 115 F206-207; D., Halon. 32.  
264
 En su reciente estudio, Domínguez Monedero defiende que esta expedición y la de Filipo II y 
Alejandro III a Asia habrían estado orquestadas en conjunto (2014, p. 235).  
265
 Aeschin., Contra Ctesifonte 242; Iust., Ep. 12, 2, 1-15. Dentro del misterio que rodea a este tipo de 
coincidencias, pues había otro centro en el Epiro llamado también de este modo. Justino cuenta que 
Alejandro había recibido un oráculo de Delfos en el que se le decía que se cuidara de la ciudad de 
Pandosia y del río Aqueronte (Iust., Ep. 12, 2, 3). Al parecer, también al lado de la Pandosia itálica había 
una corriente fluvial homónima a la epirota. Según esto, Alejandro I habría interpretado mal la profecía, 
pensando que su muerte llegaría en el Epiro. De acuerdo con Domínguez Monedero, se trata de un 
oráculo ficticio post eventum (2014, pp. 221-223).  
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de Epiro, que podría haberla compartido (o quizá haber ocupado el puesto 
sucesivamente) con Olimpíade, viuda de Filipo II desde hacía un tiempo266. En una 
disputa entre Olimpíade y Atenas por el uso del espacio de Dodona, con los atenienses 
tratando de llevar a cabo ciertos rituales en el culto a Dione y con Olimpíade 
prohibiéndoselo con el argumento de que el santuario era de su propiedad267, se puede 
deducir que la regente en este periodo (o al menos la que tenía mayor presencia, en caso 
de haber una corregencia) fue Olimpíade.  
 
 El siguiente rey fue el hijo de Aribas, Eácides, aunque la fecha en que comenzó 
su mandato es dudosa. En realidad, Aribas tuvo un hijo varón antes, Alcetas, pero 
debido a su temperamento violento le exilió, siendo elegido para gobernar su segundo 
vástago268. Éste contrajo matrimonio con Ptía, hija de Memnón de Tesalia, con la que 
tendría a Deidamía, Tróade y Pirro269. Su caída se produjo en 317/316 a.C.270 Según el 
testimonio de varios autores, fue destronado por sus súbditos, siendo el principal motivo 
las continuas guerras que llevó a cabo contra Macedonia. Al parecer, su participación 
activa en las intrigas que se desarrollaron al morir Alejandro Magno, apoyando a su 
prima Olimpíade frente a Casandro, habrían terminado por cansar a sus súbditos, 
derivando en una stasis271.  
 No hay unanimidad a la hora de explicar qué ocurrió tras el destronamiento. 
Larsen opina que esto abrió un breve periodo de gobierno sin basileia en el que el 
soberano fue sustituido por un estratego con mando anual, o más probablemente por un 
grupo de tres, entre los cuales sobresaldría uno272. Se conservan pocos documentos 
relativos a cargos de este breve periodo, aunque al menos se tiene constancia de la 
existencia de un secretario del sinedrio. Pero en realidad no hay ningún autor antiguo 
que hable de un periodo sin monarca. Si acaso, se podría deducir de la referencia de 
                                                 
266
 Hammond, 1967, p. 558; Baslez, 1999, p. 389. En un listado de Cirene de receptores de grano 
aparecen mencionadas Cleopatra y Olimpíade (SEG IX, 2, ll. 6, 10 y 22 [Nº 24]), lo que permite pensar 
que ambas serían las gobernantes en ese momento (Carney, 1988, p. 396). 
267
 Hyp., Eux. 4, 24. Este discurso se fecha en algún momento previo al 330 a.C. (Hammond, 1967, p. 
583), con lo cual muy poco después de la muerte de Alejandro I.  
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 D.S., 19, 88, 1; Paus. 1, 11, 5. 
269
 Plu., Pyrrh. 1, 6-7. 
270
 Corvisier, 1999, p. 396. 
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 D.S., 19, 36, 4271; Plu., Pyrrh. 2, 1; Iust., Ep. 17, 3, 16-17. Diodoro añade que el proceso se habría 
hecho oficial por medio de un decreto de la Asamblea durante su ausencia por una campaña militar. 
272
 Larsen, 1968, p. 279; pero citando documentación epigráfica que no corresponde a ese momento 
concreto (dado que no la hay), por lo que son meras elucubraciones. 
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Justino273, en la que se narra cómo los epirotas no aceptaron al hijo de Eácides, Pirro, 
hasta que éste, protegido por el rey de Iliria, cumplió once años, momento en el cual sí 
lo hicieron.  
 Otra posibilidad la cuenta Plutarco. Según el biógrafo, tras la expulsión de 
Eácides los molosos “pusieron en el poder a los hijos de Neoptólemo”274. Un 
comentario muy dudoso del que no participan los otros autores que relataron los 
principales acontecimientos del reino de Molosia en estas décadas275. Los hijos de 
Neoptólemo I, recordemos, fueron Alejandro (I), Olimpíade y Tróade. Hay que tener en 
cuenta el texto original: “…τοὺς Νεοπτολέµου παῖδας”; precisamente el término 
“παῖδας” hace referencia a hijos, pero también se asocia a los de temprana edad, es 
decir, “niños”, con género tanto masculino como femenino. Es muy poco probable que 
llegaran a gobernar las dos hijas juntas, no solo porque la diarquía era algo poco común 
(aunque en Molosia no sería el primer caso, recordemos) ni porque fueran mujeres, sino 
porque seguramente en esas fechas, el 313 a.C., ninguna viviría. Olimpíade, en conflicto 
con Casandro, terminó siendo ejecutada por orden de éste en el 316 a.C.276 Y Tróade, 
quien fuera esposa de Aribas y madre del propio Eácides, también había fallecido para 
entonces. Teniendo en cuenta esto, Lévêque sugiere que las fuentes no habrían dejado 
registrado el nombre de otros hijos de Neoptólemo I, y que ningún autor llega a decir 
categóricamente que solo tuviera a Alejandro (I), Olimpíade y Tróade. Podrían haber 
sido por tanto estos anónimos herederos los que accederían al trono durante un corto 
periodo de tiempo277.  
Hace casi un siglo K.J. Beloch sugirió que en realidad la referencia a “los hijos 
de Neoptólemo” es simplemente una errata, y se trataría del propio Neoptólemo II, que 
habría empezado a gobernar en el 317, hasta 312, cuando Pirro accedió al trono278. Pero 
esta hipótesis es muy enrevesada y no hay más pruebas que puedan apoyarla279. 
 Aún hay una tercera versión de los hechos en las fuentes antiguas, en este caso 
relatada por Diodoro Sículo. En vez de establecerse los “hijos de Neoptólemo” o de 
desaparecer la monarquía, Casandro se habría aliado con el Epiro, designando como 
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 Iust., Ep. 17, 3, 17-21. 
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 Plu., Pyrrh. 2, 1, trad. de Guzmán Hermida y Martínez García. 
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 Corvisier, 1999, p. 396. 
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 Herbert, 2007, p. 23. 
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 Lévêque, 1957, pp. 98-100.  
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 Beloch, 1927, pp. 144-145. 
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regente a su general Licisco280. Es la que sigue Hammond, entre otros, al entender que 
Neoptólemo era aún menor de edad y no podía gobernar281.  
 Sea como fuere, al cabo de poco tiempo, en el 313/2 a.C., los mismos epirotas 
pidieron el regreso de Eácides, mas su vuelta fue breve pues murió al poco tiempo al ser 
herido en una batalla contra Filipo, pariente de Casandro282. Ante esta situación, el 
derecho al trono recayó en Alcetas (II), el hermano mayor de Eácides, que hasta 
entonces había permanecido en el exilio debido a su temperamento violento. Y quizá 
fuera este motivo por el que Alcetas II duró tan poco, pues en el 307 a.C. sus súbditos se 
alzaron de nuevo contra la monarquía, asesinándole a él y a sus hijos283. De su gobierno 
cabe destacar que participó en algunas batallas y continuó los conflictos con Casandro, 
con el cual en un momento dado estableció una relación de amistad284. 
 
2.4.6. El 330 a.C. ¿Un cambio en el Koinon Moloso? 
 En torno a esta fecha, el 330 a.C., es cuando tradicionalmente se ha visto un 
cambio del Koinon Moloso, un primer paso hacia el futuro Koinon Epirota: la Alianza 
Epirota. Como veremos, aquí elabora Meyer su hipótesis.  
 Nuevamente es un listado de theorodocoi, esta vez encontrado en Argos y no en 
Epidauro, el documento que más nos interesa. Ofrece una larga enumeración de 
nombres y sus regiones de procedencia285. Los más relevantes para este estudio ocupan 
las líneas 10 a 14: [Άµβρ]α[κία] ·  [Φ]ορβάδας / [Ἄπε]ιρος · Κλεοπάτρα / [Φοιν]ίκα · 
Σατυρίνος, Πυλάδας Κάρχαξ / [Κόρκ]υρα · [Μνασαλκ]ίδας, Αἰσχρίων Τευθράντος / 
[Άπο]λ[λ]ωνία ·  ∆ω[..]θεος. Llama la atención una tal Cleopatra, que representa al 
Epiro. La datación, en torno al 330 a.C., hace pensar que se trata de la hija de Filipo II 
de Macedonia y Olimpíade de Molosia, hermana por tanto de Alejandro Magno y 
esposa (y viuda) de Alejandro I de Epiro286. Es decir, el theorodocos del Epiro es un 
miembro de la realeza molosa, lo que enlaza con el documento visto arriba de la 
recepción de grano procedente de Cirene por Cleopatra y Olimpíade, que posiblemente 
fueran corregentes.  
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 Si en el anterior listado de theorodocoi de Epidauro se distinguía a los tesprotos, 
molosos, caones, Fénice, Ambracia, Casopea y Pandosia, unos cuarenta años más tarde 
todo queda englobado en [Ἄπε]ιρος, ¿significa que el reino moloso, que es de donde 
procede Cleopatra, ha pasado a controlar el resto de regiones y centros a excepción de 
Fénice, es decir, Caonia? Así opinó gran parte de los investigadores, como Cabanes y 
Davies287.  
 Aristóteles proporciona otro dato que sirve de base argumental para pensar en un 
estado federal epirota. En fr. 494 (Rose), Esteban de Bizancio explica que el estagirita 
llegó a escribir una obra titulada La Constitución de los Epirotas (ἐν τῇ τῶν Ἠπειρωτῶν 
πολιτείᾳ), en 326-325288. Esto fue puesto en relación también con la acuñación de 
monedas en las que se lee la leyenda ΑΠΕΙΡΩΤΑΝ, y se fecharon en este mismo 
periodo289. 
En línea con estos datos hay otros tres epígrafes hallados en Dodona que aportan 
datos al respecto. El primero es una dedicatoria de Agatón hijo de Ecéfilo, y su familia, 
proxenoi de los molosos y sus aliados (“Μολοσσῶν καὶ συµµάχων”) desde hace treinta 
generaciones; hacen una ofrenda a Zeus de Dodona290. Dado que la datación propuesta 
en este caso es 334-331 a.C.291, puede ser un testimonio claro de la existencia del 
Koinon Moloso, que tendría una serie de alianzas con otros ethne o con otros centros, un 
paso claro en la llamada Alianza Epirota. 
 El segundo epígrafe es SGDI 1351 (Nº 27), que registra un acto de manumisión 
en el que aparecen como testigos siete personas del ethnos moloso (la mayoría del 
propio centro de Dodona) y otras siete del ethnos tesproto. Al no aparecer mencionado 
ningún rey ni ningún cargo institucional, la datación presenta dificultades. La propuesta 
por Cabanes es 330-328 a.C., basándose en que la aparición de ambos ethne en un 
mismo acto oficial indicaría la unión política de ambos, y por ello se debería situar en el 
momento en que otras fuentes hablan de tal acontecimiento292. Además, Franke veía 
similitudes en la tipología de las letras con un epígrafe importantísimo en esta 
problemática que se analizará más abajo: SGDI 1336 (Nº 28)293.  
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Con la excepción de la obra de Aristóteles, que por desgracia no se ha 
conservado, la primera referencia literaria que habla de los “epirotas” aparentemente 
como una entidad unida es Diodoro Sículo (cuya fuente era Jerónimo de Cardia), al 
referirse a la guerra en la que participó Eácides en el 317 a.C. Tras esta contienda, una 
parte de su ejército se negó a seguir luchando, regresó a su tierra y le expulsaron del 
trono294. Esta sentencia en opinión de Hammond es la primera manifestación literaria de 
la Alianza Epirota, un paso más avanzado que cuando se trataba de “los molosos y sus 
aliados”, ya que aquí parece que Eácides ejerce su poder sobre los diferentes ethne, de 
entre los cuales el moloso es uno más (cabe suponer que más poderoso que el resto); 
pero solo se trataría de una unión en contexto bélico, una alianza militar (sinmaquía), 
como demuestra el que un grupo de epirotas decidiera rebelarse contra él295. S. Funke, 
por su parte, ve aquí una formación de tipo federal integrada por varios koina pequeños 
que tendrían una asamblea común296. ¿Es correcto este razonamiento? Es necesario 
avanzar un poco más en el desarrollo del reino de Molosia, hasta el gobierno conjunto 
de Neoptólemo II y Pirro I. 
 
2.4.7. Finales del s. IV: una época convulsa y confusa 
 Tras la caída de Alcetas II en el 307 a.C., su sucesor en el trono fue su sobrino 
Pirro, hijo de Eácides. Esta es la figura epirota que seguramente tuvo mayor 
trascendencia en la Antigüedad, y que gobernó durante 307-302 y 297-272 a.C. La 
época en la que vivió, finales del siglo IV y comienzos del III, con la fragmentación de 
los estados helenísticos y las cruentas luchas de poder entre los diádocos, fue un periodo 
muy intenso y violento. 
A diferencia del resto de monarcas de Molosia, se dispone de mucha más 
información del reinado de Pirro, gracias sobre todo a la biografía escrita por Plutarco. 
Gracias a él se puede reconstruir la mayor parte de la vida pública y privada de Pirro, al 
menos a grandes rasgos, aunque no por ello debemos dar validez a toda la información 
que ofrece en detrimento del resto de fuentes, sino que siempre ha de ser analizada con 
ojo crítico. Pero en lo referente a esta tesis, no es necesario ahondar en detalles sobre 
todos sus avatares más personales, sino que voy a centrarme en los principales aspectos 
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 D.S., 19, 36, 2-5. 
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 Funke, 2000, p. 70. 
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políticos relativos a la corona molosa, además del papel que Dodona jugó en su 
esquema imperial.  
Al morir Eácides, su hijo Pirro aún era un bebé de apenas dos años297. Muchos 
seguidores de Eácides fueron ejecutados, pero Androclides y Ángelo escaparon con 
Pirro y huyeron, entregando el niño a Androcleón, Hipias y Nearco, que fueron hasta 
Mégara, en Macedonia298. Unos años después, el asesinato de Alcetas II y sus hijos a 
manos de sus súbditos en el 307 a.C. supuso el regreso de Pirro, quien tenía por aquel 
entonces 12 años. Durante este tiempo se había refugiado en la corte del rey ilirio 
Glaucias299. Éste le había cuidado debido en gran parte a sus conexiones con la dinastía 
Eácida, al haber esposado a Beroe, una princesa molosa300. Pero cinco años después, en 
el 302 a.C., fue obligado a exiliarse. Una posible causa fue la presión de Casandro, 
teniendo como destino Egipto, con Ptolomeo, quien le unió en matrimonio con su 
hijastra Antígona, nacida de su esposa Berenice I y el anterior marido de ésta, un 
aristócrata llamado Filipo301. Otra versión dice que fueron los propios molosos los que 
se rebelaron, aprovechando que estaba en la boda de uno de los hijos de Glaucias, y tras 
esto se pusieron en manos de Neoptólemo II, hijo de Alejandro I302. No muchos años 
después Pirro regresó a Molosia, teniendo esta vez el apoyo del pueblo, el cual veía con 
malos ojos el gobierno excesivamente duro de Neoptólemo II. Al parecer, inicialmente 
ambos compartieron el poder a fin de que este último no buscara la alianza con otro 
reino vecino para acabar con él303. Pirro, en el momento en que vio que su posición era 
fuerte y contaba con el favor de la nobleza, asesinó en un banquete a su pariente y 
compañero de corona, pasando de este modo a reinar en solitario304. Corría el año 
296/295 a.C., y esta vez no cesó su reinado hasta su fallecimiento en el 272 a.C. 
 
El gobierno de Neoptólemo, aunque breve, es de obligada mención debido a 
ciertos documentos epigráficos en los que se le menciona, en especial el que se ha 
quedado en el tintero: SGDI 1336 (Nº 28). Se trata de un decreto de exención de pago 
de impuestos (ateleia) en el reinado de Neoptólemo hijo de Alejandro (“βασιλέος 
Νεοπτολέµου Ἀλεξάνδρου”), es decir, Neoptólemo II. Si las fuentes son correctas en las 
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 Plu., Pyrrh. 2, 1-2. 
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 Lévêque, 1957, p. 95; Hammond, 1966, p. 246. 
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fechas de reinado de Pirro, este documento se ha de datar por tanto entre el 302 y el 297 
a.C., los años de gobierno de Neoptólemo II305. En él se habla de “οἱ σύµµαχοι τῶν 
Ἀπειρωτᾶν”, una expresión dudosa, que puede traducirse como “los aliados de los 
epirotas”306, o bien “de esos epirotas, que son aliados” / “los epirotas aliados”307. 
 
2.4.8. ¿Alianza Epirota desde ca. 330? La hipótesis de Elizabeth A. Meyer 
 Lo que lleva defendiéndose décadas no tiene por qué ser lo correcto, es posible 
que la interpretación sea errónea. Así opina Meyer, quien analiza uno por uno los 
diferentes datos que apuntaban a la formación de la Alianza Epirota desde 
aproximadamente el 330 a.C. 
 Respecto al listado de los theorodocoi de Argos, en los que se mencionaba a 
Cleopatra de Epiro, Meyer subraya que el error puede deberse a entender “Epiro” como 
entidad política, cuando es más probable que en realidad se refiriera a la región 
geográfica. Además, estos listados no enumeraban necesariamente la totalidad de los 
estados que existieran en ese momento308. Sobre la obra de Aristóteles de la 
Constitución de los Epirotas, no sería la primera vez que este autor escribiera algo 
similar para regiones que en realidad en su época no formaban entidades federales, 
como por ejemplo Creta309. Del mismo modo, tampoco la acuñación de monedas con la 
leyenda ΑΠΕΙΡΩΤΑΝ es un argumento concluyente, habida cuenta de que se dataron 
en esta fecha más porque casaba con los otros datos históricos que por criterios 
científicos310. De hecho, hace algunas décadas apareció una moneda similar en Casopea, 
junto a algunos restos que permitieron datarla con más precisión en el 342 a.C. Es decir, 
                                                 
305
 En realidad SGDI se suele datar en 317-312 ó 302-297 a.C. El porqué de la primera opción radica en 
considerar que Neoptólemo II reinó durante esos primeros años también. Es la teoría, vista arriba, de 
Beloch, para quien la referencia de Plutarco (2, 1) de que en ese breve periodo gobernaron “los hijos de 
Neoptólemo” es errónea, y se trataría en realidad de Neoptólemo II. Pero no me parece una hipótesis 
convincente, y carece de más argumentos. Por ello, me parece más lógico pensar que Neoptólemo fue rey 
entre 302 y 297 a.C. 
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 Traducción literal, que implica que hay un grupo de epirotas (una parte, no necesariamente todos) que 
tienen aliados. Es defendida por varios autores, como Davies (2000, p. 250) y Meyer (2013, p. 68). 
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 Traducción alternativa, que abarca de forma general al ámbito epirota, que tendría una alianza común. 
Cuenta con muchos partidarios, siendo Franke (1955, pp. 35-36) quien la propuso, y fue secundado por 
Hammond (1967, pp. 559-560), Larsen (1968, p. 177), Will (1977, pp. 190-191), Cabanes (1981, p. 29; 
2004, pp. 38-39; 2005, p. 150) y Domínguez Monedero (2014, p. 209; traduciéndolo concretamente como 
la “Simmaquía de los Epirotas”). Me decanto también por esta interpretación pero con matices, 
entendiendo la expresión como “los aliados de entre los epirotas”, es decir, varios (no todos) ethne 
epirotas aliados. 
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 Meyer, 2013, pp. 64-65. 
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 Ibidem, p. 67. 
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 Ibidem, p. 67, ya sugerido antes por Davies, 2000, p. 244. 
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antes de las fechas propuestas por Franke y Hammond para la otra moneda311. En todo 
caso, Meyer arguye que la acuñación de monedas con el lema ΑΠΕΙΡΩΤΑΝ en estas 
fechas no implica que existiera un estado federal, sino que los molosos se consideraban 
también epirotas, motivo por el cual crearían indistintamente monedas con los lemas 
ΜΟΛΟΣΣΩΝ o ΑΠΕΙΡΩΤΑΝ312. 
Una reinterpretación de la datación del epígrafe IG IX2 1, 4, 1750 (Nº 26, Fig. 
73), es uno de los argumentos que Meyer esgrime. En este documento se leía la 
dedicatoria de Agatón hijo de Ecéfilo, y su familia, proxenoi de los molosos y sus 
aliados (“Μολοσσῶν καὶ συµµάχων”) desde hace treinta generaciones. Atendiendo a 
este último dato, hace el cálculo temporal y concluye que tiene más sentido fecharlo en 
los comienzos del s. III.313 Otros autores314 habían datado el epígrafe en torno al 330 
porque casaba mejor con el desarrollo político del Epiro (pues más tarde, con 
Neoptólemo II, se habla de "los epirotas y sus aliados"). ¿Qué referencia toma Meyer 
para calcular esas 30 generaciones? A Eratóstenes de Cirene, que fechaba la caída de 
Troya en el 1184 a.C. Además, añade que Pirro conquistó Corcira y (probablemente 
Léucade) en el 295, y se alió con los acarnanios tras esto; así que una ofrenda de un 
zacintio tiene más sentido entre el 295 y el 290. La tipología de las letras en este 
epígrafe no es concluyente en ningún sentido. Desde mi punto de vista, este 
razonamiento de Meyer carece de suficiente fiabilidad. El dato de precisamente 30 
generaciones, una cifra tan redonda, hace pensar más en un recurso empleado por este 
personaje para subrayar la antigüedad de su vínculo al reino moloso como proxenos, 
antes que imaginar a Agatón haciendo cálculos para remontarse a la caída de Troya 
(algo ya de por sí ambiguo e impreciso) y de la mítica Casandra. Es más, Meyer se 
equivoca al sugerir que este personaje zacintio conocería la obra de Eratóstenes de 
Cirene, fundamentalmente porque éste nació en el 276 a.C., y falleció en torno al 195 
a.C. Es decir, que el intento de cálculo de generaciones es un recurso claramente 
ficticio. Tampoco tiene sentido su argumentación a la hora de datarlo entre el 295 y el 
290, coincidiendo con la conquista de Corcira, ya que aunque el cálculo de las treinta 
generaciones de próxenos no se deba interpretar como un dato exacto, sí muestra al 
menos que estas buenas relaciones se remontaban a una época muy anterior. Por otro 
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lado, tampoco hay suficientes argumentos para datar con seguridad el epígrafe en el 330 
a.C. 
También disiente la investigadora con respecto al documento SGDI 1351 (Nº 
27). Éste registraba un acto de manumisión en el que aparecen como testigos siete 
personas del ethnos moloso (la mayoría del propio centro de Dodona) y otras siete del 
ethnos tesproto. Suficiente motivo para Cabanes para ver ya la unidad política, y datarlo 
en 330-328 porque casaba con las otras referencias de la misma época315. Es decir, que 
la fecha atribuida a este epígrafe fue determinada esencialmente por analogía. Ante esto, 
Meyer niega que el hecho de que en este acto aparecieran tanto molosos como tesprotos 
implique que ambos ethne formaran parte de una misma entidad política. En realidad, es 
posible que Dodona, donde se encontró la pieza, simplemente fuera el escenario idóneo 
para este evento, por su condición de santuario internacional. Este razonamiento de 
Meyer es bastante lógico, pero su tesis no es del todo convincente: de no haber unidad 
política, ¿por qué habría sido necesario que estuvieran presentes tanto molosos como 
tesprotos? Fueron cinco las personas manumitidas, Teódoto, Alexímaco, Samitas, 
Galeto, Jenis. Se podría deducir que algunos de ellos pertenecerían al primer ethnos y 
otros al segundo, y que por ello fue necesario que estuvieran presentes testigos de 
ambos. ¿Pero por qué hacerlo a la vez y en el mismo lugar si unos vivían dentro del 
territorio controlado por el Koinon Moloso y otros no? Parece más lógico pensar que el 
acto se llevó a cabo porque estas cinco personas entraban en la misma jurisdicción. 
Ahora bien, la datación en el 330-328 a.C. simplemente por analogía sigue sin ser 
concluyente y, por tanto, el documento puede ser más tardío. De hecho, no habría que 
descartar la sugerencia de Franke, sobre las similitudes con SGDI 1336 (Nº 28), el 
epígrafe de época de Neoptólemo II, con lo que hablaríamos de un periodo muy 
concreto en principio: 302-297 a.C., años de reinado de Neoptólemo II316.  
En cuanto a este último, SGDI 1336 (Nº 28), la alusión a “los aliados de los 
epirotas” (traducción que sigue Meyer), no es partidaria de ver “los epirotas” como un 
indicador de la formación de una organización estatal, sino simplemente varias 
poblaciones aliadas en ese momento determinado, con la capacidad de conceder una 
serie de privilegios, la ateleia y la enteleia concretamente, no en un espacio político 
unificado, sino simplemente en su territorio. Es más, es posible que la no 
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preponderancia del ethnos moloso en estos momentos nos hable de una etapa de 
debilidad317. 
Finalmente, la investigadora estadounidense se centra en el fragmento de 
Diodoro, 19, 36, 4, donde se hablaba del destronamiento de Eácides en el 317 por parte 
de “los epirotas”. Y lo contrapone a la versión de Plutarco, donde son los molosos los 
que le expulsan del poder318. Comparando ambas posibilidades, Meyer se decanta por 
ver la de Plutarco como más precisa y acertada. Y niega la veracidad de la expresión de 
Diodoro κοινὸν δόγµα (“de común acuerdo”, trad. de Juan Pablo Sánchez), que debería 
haber sido τὸ δόγµα τοῦ κοινοῦ para entenderlo como “la decisión del koinon”319. Es 
decir, Diodoro generaliza el término “epirotas”, cuando es posible que solo fueran los 
molosos. También habría que tener en cuenta que de haber estado en la fase de Alianza, 
todavía no en el Koinon Epirota, sus aliados no eran súbditos. Por tanto, no tendría 
sentido pensar que personas de otros ethne diferentes al moloso pudieran a echar a un 
rey que en realidad no les gobernaba de forma totalmente efectiva. Ante esto habría dos 
interpretaciones posibles. O bien ya se habría formado el Koinon Epirota, o bien, como 
se viene diciendo en este párrafo, los “epirotas” a los que alude Diodoro eran 
únicamente “molosos”320.  
 
 De este modo, razonando con argumentos (normalmente con cierto peso, aunque 
hemos visto que, en algunos casos, no tan fiables) la posible mala interpretación de las 
fuentes por parte de investigadores anteriores, Meyer termina proponiendo que en 
realidad en torno al 330 a.C. no ocurrió nada. Esto significa que el Koinon Moloso no 
habría dado lugar en esas fechas, en un proceso de desarrollo y expansión, a la Alianza 
Epirota. Por el contrario, en su reciente estudio el Prof. Domínguez Monedero, 
enlazando su postura con la de otros investigadores previos, como Cabanes, considera 
que la unión federal se habría hecho efectiva en tiempos de Alejandro I (adelantando 
por tanto la fecha incluso antes del 330 a.C.), esgrimiendo como argumento que este 
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monarca no se habría aventurado a dirigir una campaña en Italia de no haber existido ya 
entonces un poder consolidado en el Epiro321.  
A este respecto, planteo otra interpretación. Si partimos de la presunción de la no 
existencia de tal unión federal durante su reinado, pero sí del mantenimiento de buenas 
relaciones con los ethne vecinos como aliados, Alejandro I no habría tenido 
impedimentos para hacer la guerra en otro sitio. El mismo Domínguez Monedero 
defiende en su artículo que las campañas de Filipo II (continuadas por Alejandro III una 
vez controlada la situación en la Hélade) y del rey moloso habrían estado 
orquestadas322. De ser cierto, Alejandro I podría haber tenido una mayor presión de su 
pariente macedonio para que actuara, y la petición de socorro de los tarentinos le habría 
posibilitado un acercamiento más que justificado a unas regiones con un enorme 
potencial económico como eran la Magna Grecia y Sicilia, que además geográficamente 
se encuentran cerca del Epiro y con ciertas conexiones, como por ejemplo la consulta 
del oráculo de Dodona por parte de sus habitantes323. 
 Una de las ideas que se extraen de los planteamiento de Meyer es que aunque ya 
hubiera mención a los “epirotas”, en realidad esto no implica que hubiera un estado 
epirota, ni necesariamente que se hubiera formado una identidad epirota. En esta línea 
se puede citar el estudio de Ganter sobre Beocia, donde sostiene que la aparición del 
término “beocio” podría haber sido no un indicador del desarrollo de una identidad 
común por todos los habitantes de la región, sino que lo podría haber acuñado Tebas 
con esta intención, mientras que el resto de poleis lo habría visto como una expresión de 
las aspiraciones hegemónicas tebanas324. 
En esencia, se puede decir que la hipótesis de Meyer se basa en una supuesta 
incorrecta datación de diversos epígrafes, así como en una equívoca interpretación de 
otros datos, principalmente referencias literarias y numismáticas. Sin embargo, 
precisamente el argumento esgrimido por Meyer es su principal debilidad, ya que sus 
propios planteamientos siguen siendo débiles. Es cierto que en conjunto presenta una 
reconstrucción que tiene sentido y encaja en su contexto, pero no llega a ser del todo 
convincente. Por este motivo, y sin poder obtener nuevos datos que permitan esclarecer 
esta cuestión, considero que la teoría tradicional sigue siendo la correcta, aunque 
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admitiendo la necesidad de revisar algunas dataciones, ya que efectivamente varios 
materiales fueron fechados en un determinado momento (normalmente en torno al 330 
a.C.) principalmente por analogía con el paradigma imperante.  
Hay un dato hasta ahora no mencionado por el cual la obra de Meyer es de 
especial importancia para una tesis centrada en el santuario de Dodona. En su análisis se 
detiene en algunos de los cargos que aparecen mencionados en algunos de los epígrafes 
encontrados en Dodona. Se trata concretamente de los encargados de los asuntos 
religiosos325, los demiurgos326 y los sinarcontes327, que bien pudieron ser la evolución 
de un mismo cargo con el paso de los años328. Sugiere que Dodona pudo haber sido el 
centro de una anfictionía regional, de forma que estos cargos no estarían relacionados 
con ningún koinon o estado moloso, sino con dicha anfictionía329. En un capítulo 
posterior, al hablar de los aspectos políticos de este santuario, se estudiará esta 
posibilidad330. 
 
Aparte, hay un reducido grupo de epígrafes fechados en la segunda mitad del s. 
IV o en la primera del III en los que se mencionan magistraturas, conservándose en 
ocasiones el colectivo al que representan (los molosos)331, y en otras no332. Conviene 
señalar también que hay epígrafes del Koinon Tesproto333. Es muy dudosa una placa de 
Dodona en la que los “dietos” hicieron una consulta al oráculo relacionada con el 
pritaneo y una ciudad334, y recientemente se ha publicado otra en la que parece que se 
habla de una decisión judicial335. No está claro si estos “dietos” eran un ethnos o koinon 
independiente336, o bien algún tipo de magistratura337; me decanto por interpretar el 
término como “jueces”338, que además se ve reforzado por el epígrafe nuevo. 
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 C3 (Nº 15): ἱεροµναµονευ[ό]ντων (en Gen. pl.). 
326
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2.5. Comienzos del s. III hasta el 167 a.C. 
 
2.5.1. La dinastía Eácida en el s. III a.C.: desde Pirro I hasta el 232 a.C. 
Volviendo a Pirro como monarca moloso en solitario, una de sus hazañas más 
sobresalientes fue su proclamación como rey de Macedonia en el 288 a.C. Tras 
anexionar la ciudad de Ambracia la convirtió en capital del reino339 en el 295 a.C. 
Guerreó contra los ilirios y consolidó su poder sobre el sur de esta región340. También 
amplió el área de control de su reino, pues al ayudar a Alejandro, hijo de Casandro, 
exigió a cambio las ciudades de Estinfea y Paravea, así como Ambracia, Acarnania y 
Anfiloquia, de entre los pueblos recién conquistados por los macedonios341. De hecho, 
tradicionalmente se ha considerado que consiguió unificar la mayor parte del Epiro, 
incluida Caonia342. En el norte, ejerció un control activo sobre algunas regiones 
ilirias343. 
Después se dirigió a la Magna Grecia y Sicilia, en una campaña que duró seis 
años (280-275) y conocida como las Guerras Pírricas, motivada por la petición de ayuda 
por parte de Tarento, y que llevó a Pirro a luchar contra, entre otros, Roma. Este 
enfrentamiento no acabó con el éxito esperado por el monarca epirota. De vuelta a la 
Hélade, aún emprendió alguna campaña más, como el intento de asediar Esparta que, de 
nuevo, no tuvo éxito. Su muerte llegó en Argos, en una batalla contra Antígono; según 
relata Plutarco, mientras combatía en la calle contra un argivo, la madre de éste, una 
anciana que veía la escena desde una azotea, le tiró una teja que “impactó en la cabeza, 
en la parte trasera del casco, y le rompió las vértebras que se encuentran junto a la base 
del cuello, por lo que se le nubló la vista y sus manos dejaron de sujetar las riendas”344; 
tras caer del caballo, le remató un tal Zópiro.  
Son varias las fuentes en las que Pirro es citado como Pirro de Epiro345, como 
Polibio, Plinio el Viejo o Justino346. Es dudoso Plutarco, ya que al comienzo de su obra 
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Eácides es destronado por los molosos347, pero desde el momento en que Pirro gobierna 
en solitario utiliza el gentilicio “epirotas”348; eso sí, en ningún momento llega a decir 
específicamente “Pirro de Epiro”. Cabría suponer que influyó en él en este sentido su 
fuente principal, Jerónimo de Cardia, coetáneo al rey moloso349. Por otro lado, es 
posible que se trate de fórmulas convencionales y que no impliquen un control efectivo 
de este soberano sobre el Epiro. Con este razonamiento, Meyer, en la línea que marca su 
investigación, sostiene que durante el gobierno de Pirro sí hay un cambio, pero no 
político, sino de identidad. Se va fraguando ya un sentimiento de pertenencia a Molosia 
y, al mismo tiempo, al Epiro. Esta dualidad es lo que habría hecho posible que para 
algunos fuera “Pirro el rey” o “Pirro de Molosia”, y para otros “Pirro del Epiro”350. Esto 
se podría poner en relación, recordemos, con la existencia simultánea desde unas 
décadas antes de monedas con los lemas “ΜΟΛΟΣΣΩΝ” y “ΑΠΕΙΡΩΤΑΝ”. De este 
modo, tras unos años previos bastante convulsos, el fortalecimiento del poder en el 
reinado de Pirro conllevó la consolidación de una doble identidad molosa-epirota. 
Hay varios epígrafes en los que Pirro actúa como dedicante, y es muy interesante 
ver cómo a veces aparece junto con colectivos, en algunos casos con el título de rey. En 
el marco de las Guerras Pírricas tenemos SGDI 1368 (Nº 36), datado en 279 a.C., que 
reza: “[Βασιλεὺ]ς Πὐρρο[ς καὶ] / Ἀπειρ[ῶ]ται καὶ Τα[ραντῖνοι] / ἀπὸ Ῥωµαίων καὶ / 
συµµάχων ∆ιὶ Να[ίωι]”; BE 1969, 347 (Nº 37), un fragmento de escudo macedonio, con 
la siguiente frase reconstruida: βα[σι]λεὺς [Πύρρος καὶ Ἠπειρῶται ἀπὸ Μακεδόνων ∆ιὶ 
Ναΐων]; o SEG XXIV, 452 (Nº 38), donde se lee en la línea 1 “- - - -Πύρρου”, 
presumiblemente Pirro I, quizá con los beocios como dedicantes351. Otra dedicatoria a 
Pirro es Syll.3 369 (Nº 39), en este caso por los calipolitas. Aparte, hay un epígrafe muy 
interesante, SGDI 1340 (Nº 40), en el que tres ciudadanos de Acragas, polis de Sicilia, 
recibieron del reino Moloso el privilegio de la proxenía. Es posible que sea un 
documento de tiempos de Pirro I, ya que Acragas fue aliado suyo en las Guerras 
Pírricas352. Estos datos se mantienen en la línea que permite a Meyer proponer que Pirro 
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no fue el dirigente de un estado federal epirota, sino más probablemente de un sistema 
de alianzas no tan consolidado como el que se describe en la “Alianza Epirota”353. 
Además, tras analizar los ethne a los que pertenecían aquellas personas que ostentaron 
los diferentes cargos que atestigua la epigrafía (demiurgos, sinarcontes…), concluye que 
aunque los nombres varíen y aumenten, en realidad son siempre de la región molosa354. 
La concesión de proxenía por parte de los molosos se da en varios epígrafes más, como 
SGDI 1341 (Nº 41), en el cual no se utiliza el término koinon ni se cita ningún cargo. 
  
Tras fallecer Pirro I, la herencia del trono recayó en su hijo, Alejandro II (272-
252?/247?). En realidad el heredero directo era Ptolomeo, el mayor de los hijos de Pirro 
I355, pero murió antes que su padre, en un asalto a Esparta356; aunque ya tenía un 
descendiente, Pirro, éste solo contaba con tres años, así que se decidió llamar a 
Alejandro, el segundo hijo de Pirro I; y este Alejandro adoptó a su sobrino Pirro357. 
 Alejandro II, en guerra con Macedonia, aprovechó que Antígono estaba en 
medio de otro conflicto para saquear su territorio358. Pero el hijo de éste, Demetrio, 
lograría después recuperar Macedonia y despojar a Alejandro II del Epiro, quien se tuvo 
que refugiar en Acarnania, mas al poco tiempo volvería a ocupar el trono, “no menos 
por la nostalgia de los epirotas que por la ayuda de sus aliados”359. Este control por 
parte de Macedonia supuso la pérdida de Tinfea y Paravea360. El hecho de que el 
monarca se refugiara en Acarnania es un claro indicador de que eran aliados; frente a 
este dato, el epígrafe Syll.3 421 en el que se documenta la alianza entre los koina 
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Acarnanio y Etolio en algún momento posterior al 272 a.C. podría ser la prueba, según 
Hammond, de que para entonces se habrían roto los lazos con Alejandro II361. 
 Parece ser que el monarca moloso sostuvo también una guerra contra los ilirios, 
liderados por el rey Mirtilo362. Y en un momento dado las tropas ilirias saquearon 
algunas zonas de su reino, pero fue hábil y les redujo363. A mediados del s. III a.C. 
(presumiblemente en los últimos años de su reinado), se repartió con el Koinon Etolio el 
territorio de Acarnania364.  
En relación con este monarca, Meyer mantiene la misma tesis que con Pirro I, es 
decir, que eran reyes de un Koinon Moloso que tendría una alianza con otros ethne, y 
por lo tanto su poder, aunque grande, seguía sujeto a la constitución del mismo. 
Alejandro II habría sabido mantener la red de alianzas que dispuso su padre365. En lo 
personal, desposó a Olimpíade, su hermana366, con la que tuvo a Pirro, Ptolomeo y 
Ptía367.  
 Los años que siguen a la muerte de Alejandro II (ca. 252-247), hasta el 
fallecimiento de la última reina molosa, Deidamía, en el 232, estuvieron caracterizados 
por cierta inestabilidad, sucediéndose varios monarcas en breves lapsos de tiempo. El 
desconocimiento parcial que tenemos sobre qué hijos tuvo Pirro I juega aquí un papel 
negativo, pues en las referencias literarias antiguas, ya de por sí muy escasas en este 
periodo, hay contradicciones. Por este motivo, a lo largo de décadas diferentes autores 
elaboraron diversas hipótesis. Habida cuenta de que este episodio de la historia del reino 
de Molosia no parece que influyera en el desarrollo del santuario de Dodona, ni 
tampoco en el carácter de la formación federal de la región (bien el Koinon Epirota 
según la versión tradicional, bien el Koinon Moloso, siguiendo a Meyer), me limitaré a 
exponer la hipótesis vigente hoy en día. Fue P. Cabanes quien la formuló, en las 
primeras páginas de su gran obra, L'Épire de la Mort de Pyrrhos à la Conquête 
Romaine (272-167 av. J.C.) (1976). Tras analizar las soluciones propuestas hasta la 
fecha, expuso su versión368. Las siguientes líneas son un breve resumen de su 
planteamiento. 
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 A la muerte de Alejandro II, durante un tiempo la regencia cayó en su viuda, 
Olimpíade, pues sus hijos Pirro y Ptolomeo no eran aún adultos369. Durante estos años, 
concretamente el 238 a.C., Ptía, hija de Olimpíade, contrajo matrimonio con Demetrio 
II de Macedonia370. Tiempo después finalizaba la regencia y subía al trono Pirro II, pero 
éste fallecía pronto y le sucedía su hermano Ptolomeo371, quien no mucho más tarde 
murió también, víctima de unas fiebres en una campaña contra sus enemigos372. La 
caída del último Eácida varón conllevó que el derecho de sucesión recayera en una 
heredera. Nereide, hija de Pirro II, se había casado en torno al 233 con Gelón de 
Siracusa373. Por tanto, el trono fue ocupado por Deidamía, posiblemente hija de Pirro 
II374. 
 
2.5.2. El Koinon Epirota: 232-167 a.C. 
Tanto la visión tradicional como la reciente reconstrucción de E. Meyer 
coinciden finalmente en la siguiente fecha importante: el 232 a.C. Ese año falleció la 
reina molosa Deidamía, última descendiente de la dinastía Eácida, asesinada por un tal 
Milón en el templo de Ártemis, a lo que siguió la instauración de un gobierno no 
monárquico en el Epiro375. La consecuencia fue la formación de un Koinon Epirota sin 
la presencia de ningún rey; en la tesis convencional la Alianza previa había sido dirigida 
principalmente por los molosos, que llegaron a tener mucho poder. Sea como fuere, en 
estas fechas es segura la existencia del Koinon Epirota. Pero Meyer sugiere una ligera 
variante: es posible que cada ethnos mantuviera su identidad y no tomaran todos 
siempre las mismas decisiones376. En efecto, no es una idea descabellada. Ver que esta 
confederación estuviera integrada por diferentes koina que habrían mantenido cierta 
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independencia entre ellas (moloso, tesproto y caón, fundamentalmente), como propone 
Meyer, es más enrevesado, pero no imposible.  
En política exterior, el Epiro actúa ya casi en su totalidad como una entidad 
única, aunque en algunas ocasiones parece que hubo disensiones internas. Desde este 
momento hasta la conquista romana, los acontecimientos se sucedieron uno tras otro. 
Guerras, alianzas y juegos diplomáticos fueron una constante. La conflictividad en el 
norte de la Hélade aumentó considerablemente debido sobre todo a las luchas entre las 
dos grandes potencias del momento: Roma y Macedonia. El Epiro, al encontrarse entre 
medias, fue el campo de batalla en numerosas ocasiones. En algunas de ellas Dodona 
sufrió las consecuencias, algo que sin lugar a dudas fue un factor importante en su 
propio desarrollo. 
Si juzgamos como ciertas las palabras de Pausanias, se debería poner la caída de 
la monarquía molosa en relación con un periodo de inestabilidad en el Epiro, que 
conllevó una incursión iliria en su territorio377. Los contactos con Macedonia fueron 
positivos en estos primeros tiempos, lo que se deduce de la formación de la Liga 
Helénica en torno a Antígono III Dosón, que integraron los diferentes koina de Epiro, 
Acarnania, Etolia, Fócide, Beocia y Acaya, además de Macedonia378.  
Uno de estos conflictos fue el conocido como Guerra de los Aliados, que duró 
desde el 220 al 217 y enfrentó a la Macedonia de Felipe V contra el estado etolio. El 
Koinon Epirota apoyó al bando macedonio, como también hicieron los mesenios, los 
aqueos y los acarnanios379. La contienda finalizó con la firma de la paz de Naupacto, en 
la que los etolios fueron obligados a renunciar a los territorios que habían ocupado en el 
transcurso del conflicto, especialmente Ambraco, puerto estratégicamente situado en el 
golfo de Ambracia; en esta paz estuvieron presentes los delegados de los aliados de 
Filipo V, entre ellos del Koinon Epirota380. 
Cárope el Viejo parece haber sido uno de los principales dirigentes del 
Koinon381. Guió a las tropas romanas del cónsul Flaminio por unas rutas poco conocidas 
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que les permitieron controlar un paso estratégico, lo que supuso un avance frente a su 
enemigo, Filipo V382.  
 Pero el nombre de Cárope cobraría más relevancia dos generaciones más tarde, 
con su nieto. Ocurrió en la época de Perseo, hijo de Filipo V, el último rey de 
Macedonia, cuya caída se produjo al final de la llamada Tercera Guerra Macedónica. En 
el Epiro, la unidad del Koinon quedó puesta en entredicho al formarse dos bandos. 
Cárope el Joven se erigió como cabecilla del partidario de los itálicos, en oposición al 
que se decantó por Perseo383. Pero Polibio trata de argumentar que debido a la ambición 
y las malas artes de Cárope el Joven, Céfalo, que gobernaba en el Epiro junto con 
Antínoo, se vio obligado a unirse a Perseo para salvarse384.  
 
2.5.2.1. ¿Dónde estaba la capital? 
 Varias referencias literarias y epigráficas que abarcan el periodo de 232 a 167 
a.C., muestran algunos cambios. La cuestión de la capitalidad del Koinon parece ser una 
de ellas. Pero antes de esto hay que hablar de la capital del reino de Molosia. Autores 
como Hammond sostienen que Pasarón fue el centro desde el cual gobernaron los 
monarcas molosos385. Pero los argumentos distan de ser sólidos, pues la principal 
referencia es Tito Livio, quien al narrar la conquista romana del territorio moloso cita 
cuatro plazas fuertes que trataron de resistir su ataque: Pasarón, Tecmón, Fílace y 
Hórreo386. Después, el general romano L. Emilio Paulo se dirigió a Pasarón387. La 
importancia de este centro es evidente, y parece tener más relevancia que el resto de 
poleis molosas, pero en ningún momento se dice que fuera la capital.  
Conviene señalar, eso sí, que estos acontecimientos tuvieron lugar en la fase del 
Koinon Epirota, décadas después de la caída de la monarquía molosa. ¿Es posible que 
durante la basileia molosa la capital del reino fuera Pasarón y que, una vez consolidado 
el Koinon se hubiera elegido un centro distinto para erigirse como capital del conjunto 
de los epirotas que integraran esta entidad federal? En mi opinión, es perfectamente 
factible. Pese a la ausencia de información al respecto en el periodo de la monarquía, 
por lógica tuvo que haber una capital, en la cual residiría la familia real. Teniendo en 
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cuenta también el juramento que estos soberanos hacían periódicamente en el templo de 
Zeus Areios en Pasarón388, tiene sentido pensar que fue la capital. Ahora bien, no 
siempre fue así, porque se tiene constancia de que Ambracia, ciudad a caballo entre el 
Epiro y Acarnania y localizada en un lugar estratégicamente muy importante, fue 
elegida por Pirro como su residencia y, por ende, capital de su reino389. 
Se ha propuesto que Gitana, ciudad del Epiro en la zona noroeste, fue capital del 
Koinon en algún momento. Así lo sugiere Preka-Alexandri, basándose en dos 
referencias390. Primero, Polibio narra cómo el cónsul Aulo Hostilio se refugió una noche 
en Gitana, para continuar luego su camino391. Y segundo, en este centro se reunieron los 
romanos Marcio y Atilio con la asamblea epirota, en el contexto de la guerra entre 
Roma y Filipo V de Macedonia392. Pero si en el primer caso nada apunta a que se 
entienda Gitana como capital, en el segundo se puede ver la celebración de una reunión; 
en ningún momento se habla de una capital. Lo que hay que entender, por tanto, es que 
en esta época la asamblea del Koinon celebraría sus reuniones en diferentes ciudades, y 
la elección del lugar seguramente estaría motivada por el carácter de la reunión. Es 
probable que en este caso la asamblea se reuniera en Gitana por ser un centro de fácil 
acceso por mar, remontando el río, y no porque fuera la capital. 
Lo mismo se puede apuntar en el caso de Fénice, que tras la muerte de Pirro I 
comenzó a jugar un papel preponderante en el Epiro393, en relación con dos pasajes, 
ambos de nuevo situados en el contexto de la guerra entre Roma y Macedonia. En este 
centro se celebró una reunión entre la asamblea epirota los embajadores romanos394. 
Poco después hubo otras dos reuniones más, esta vez con la intención de firmar la paz 
tras la larga guerra entre las dos facciones enfrentadas. En ambas estuvo Filipo V, quien 
primero se entrevistó con los jefes del Koinon Epirota Aeropo, Derda y Filipo, y 
después habló con el general romano Publio Sempronio, estando presentes también 
otros líderes políticos involucrados en la contienda395. De nuevo, no aparece ninguna 
mención a Fénice como capital, sino como emplazamiento para la reunión. De hecho, si 
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juzgamos como válidas las palabras de Polibio, este centro era el más inaccesible del 
Epiro (desde un punto de vista estratégico)396.  
En definitiva, basándonos en las pocas referencias al respecto considero poco 
convincente que Gitana o Fénice fueran elegidas como capital en esta época. Es más 
probable que fuera Dodona, pues allí se encuentran el bouleuterion y el pritaneo, 
aunque este último no es seguro. Es cierto que en ningún fragmento literario se 
especifica que Dodona fuera la capital del Koinon; al fin y al cabo tal afirmación no 
aparece al hablar de ningún centro epirota. Pero ya desde comienzos del siglo IV, con el 
Koinon Moloso, el santuario venía siendo un centro de actividad política, además de 
tener todas las funciones derivadas del culto oracular. Diversos epígrafes demuestran 
que muchas decisiones políticas y civiles siguieron tomándose allí cuando la monarquía 
molosa desapareció397. Evidentemente, la presencia de estos documentos no permite 
confirmar a ciencia cierta si Dodona fue la capital, pero sí demuestra al menos que 
mantuvo el papel de centro político de gran importancia en el Koinon, y sin duda alguna 
de principal enclave religioso. Teniendo en cuenta esto, sugiero que Dodona fue la 
capital del Koinon Epirota, pero dado que se encontraba en el interior, en momentos 
puntuales los dirigentes del Koinon se reunieron (solos, o con delegados de otros 
estados) en otros centros de más fácil acceso. Además, no estamos ante un caso único, 
pues en otros koina se eligió un santuario como lugar de reunión y gobierno federal398, 
como ocurrió con el de Zeus Amario en Sición dentro del Koinon Aqueo, el de 
Poseidón en Mícala con la Liga Jonia y el de Apolo en Termón en el caso del Koinon 
Etolio399.  
 
2.5.2.2. La forma de gobierno del Koinon Epirota 
¿Cómo se gobernaba en el Koinon Epirota? Esta cuestión ha sido debatida por 
varios académicos, sin que se haya podido llegar a una conclusión unánime. De entrada, 
la duda gira en torno al número de estrategos que ostentaban el poder, esencialmente 
uno o tres. 
Un fragmento de gran importancia es Tito Livio, 29, 12, 8-12. En el 205 a.C., 
momento en que los epirotas parecen cansados del conflicto entre Filipo V de 
Macedonia y Roma, llevan una embajada al monarca macedonio proponiendo una paz 
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general: “Allí habló primero el rey con Aeropo, Derda y Filipo, jefes de los epirotas, y 
después se encontró con Publio Sempronio” (trad. de Villar Vidal). Pero esta referencia 
se debería poner en relación con un epígrafe hallado en Magnesia y fechado en el 206 
a.C., consistente en un decreto del Epiro aceptando la invitación de esta ciudad de 
participar en las Leucofriena y honrando presbeytai de Magnesia, con la lista de 
apuntados. En este listado se puede leer lo siguiente: Κρίσωνα τὸν στραταγὸν καὶ τοὺς 
συνάρχον/τας400. Es decir, “al estratego Crisón y los sinarcontes”. Se ha cuestionado si 
los nombres están ordenados por el criterio alfabético o el jerárquico. El mismo Tito 
Livio ofrece más detalles en otros pasajes de su obra, confundiéndonos aún más. En 32, 
10, 2, los encargados del Koinon de organizar una reunión entre Filipo V y el cónsul 
romano son “el pretor Pausanias y el jefe de la caballería Alejandro”401. Pero vemos una 
situación diferente más adelante, al hablar de una reunión entre un cónsul romano y 
unos “diputados epirotas”402, o cuando los “dirigentes epirotas” tratan de convencer al 
cónsul Marco Fulvio para que asedie Ambracia403. Ya en el contexto de la Tercera 
Guerra Macedónica, en el segundo cuarto del s. II, explica que la firma de una paz entre 
Tracia y el Epiro había sido garantizada por Céfalo, quien representa al Koinon404. Aquí 
podría parecer el dirigente único, pero cuando Polibio comenta en otro pasaje que 
Cárope el Joven ambicionaba llegar al poder, menciona a Céfalo y a Antínoo como los 
gobernantes405. Y este mismo autor añade poco después que fueron tres, Antínoo, 
Teódoto y Céfalo, los que “comprometieron a favor de Perseo al pueblo de los 
molosos”406. 
No es fácil decantarse por una de las dos modalidades de gobierno. Tréheux 
recuerda que en los demás koina conocidos siempre hubo un único estratego y que quizá 
Tito Livio traduce mal algunos términos de la jerarquía política, interpretando como 
pretor (praetor) no solo al estratego. De este modo, concluye defendiendo que habría un 
único gobernante en el Koinon Epirota407. Un razonamiento parecido sigue Cabanes, 
aunque más complejo, pues entiende que había un estratego, y por debajo dos 
magistrados epónimos (traducción del prostates) representando a los dos ethne más 
                                                 
400
 I.Magn. 32, ll. 37-38 (Nº 46). 
401
 Nótese el término latino incorrecto “pretor”. 
402
 Liv., 36, 35, 8. 
403
 Ibidem, 38, 03, 9. 
404
 Ibidem, 43, 18, 2. 
405
 Ibidem, 27, 15, 6-8. 
406
 Ibidem, 30, 7, 2; trad. de Balasch Recort. 
407
 Tréheux, 1975, pp. 163-166. 
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fuertes, el caón y el moloso408. Recopila cuatro epígrafes en los que se puede leer 
claramente que había un único estratego (siempre con la fórmula Στραταγοῦντος 
Ἀπειρωτᾶν…) además de, en algún caso, mencionar a algún magistrado epónimo: SGDI 
1338 (Nº 47), 1339 (Nº 48), 1349 (Nº 49) y 1350 (Nº 50)409. A este listado hay que 
añadir varios más en los que se ve que solo una persona ostentaba dicho cargo: C75 (Nº 
51; Fig. 75); SEG XLVIII, 683 (Nº 52); C76 (Nº 53); Cabanes y Drini, 2007, nº 2 (Nº 
54); Cabanes y Drini, 2007, nº 3 (Nº 55); Cabanes y Drini, 2007, nº 4 (Nº 56). Quizá 
también en SGDI 1347 (Nº 5), aunque al tener que reconstruir Στραταγοῦντος al 
completo no es seguro. En SGDI 1352 (Nº 57), 1353 (Nº 58), 1357 (Nº 59) y 1358 (Nº 
60) únicamente se menciona a un magistrado epónimo moloso.  
P. Salmon defiende que en realidad había tres estrategos, de los cuales uno era el 
epónimo, y que cada gran ethnos tenía un magistrado epónimo propio (Filipo, frente a 
Aeropo y Derda, en el pasaje de Liv., 29, 12, 8-12). Serían elegidos anualmente410.  
Si buscamos nombres concretos, conocemos a varias personas que ostentaron el 
cargo de estratego, como Cárope el Viejo411, Crisón412 Menandro413, Evalces414, 
Filóstrato415 y los ya mencionados Cárope el Joven416 y Derdas417. También hay 
documentos en los que se citan magistraturas situadas en principio por debajo del 
estratego418. 
Teniendo en cuenta todos estos datos, y otorgando una mayor fiabilidad al 
material epigráfico419, la teoría de Cabanes de un único estratego con otros dos 
magistrados jerárquicamente por debajo parece más correcta.  
 
                                                 
408
 Cabanes, 1976, pp. 355-356. 
409
 Ibidem, 1976, p. 364. 
410
 Salmon, 1987, pp. 132-133. 
411
 De una referencia de Polibio se deduce que fue un dirigente del Koinon (20, 3, 1), y su mención en un 
epígrafe hallado en la isla cicládica de Tenos (SEG XL, 690 [Nº 45]), concerniente a los contactos que 
ésta tenía con el Koinon, así parece confirmarlo. 
412
 I.Magn. 32, ll. 37-38 (Nº 46). 
413
 C47 (Nº 61). 
414
 C75 (Nº 51; Fig. 75). 
415
 Cabanes y Drini, 2007, nº 5 (Nº 62). 
416
 Nieto del anterior. Además se ser seguramente el dedicante del epígrafe C18 (Nº 63) (donde es clave la 
mención de su filiación, que coincide con la que da Polibio en 27, 15, 3), tuvo cierto protagonismo en el 
periodo de lucha contra Roma (D.S., 30, 05; Plb., 27, 15; 30, 12; 30, 13, 4). 
417
 C34 (Nº 64). 
418
 Como el magistrado epónimo de los caones (C44 [Nº 65]; Cabanes y Drini, 2007, nº 7 [Nº 66]) o el de 
los tesprotos (C49 [Nº 67]; sobre otra posible datación, ver Meyer (2013, p. 162). 
419
 Con las fuentes literarias el margen de error es siempre mayor, sobre todo cuando el lapso de tiempo 
entre el autor y los hechos que éste relata es muy amplio, como es el caso. Es cierto que un epígrafe puede 
haber sido preparado con la realidad alterada a propósito, pero dado el carácter oficial de estos 
documentos es poco probable que esto pudiera haber ocurrido. 
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Se tiene constancia de la existencia de un Consejo federal (συνεδρίον) que 
asistía al poder ejecutivo. La primera mención de esta institución se encuentra en el 
citado epígrafe de la participación del Koinon en la festividad de Ártemis 
Leucofriena420. Hay dudas sobre si hubo una pritanía. Varios investigadores sostienen 
que el edificio de Dodona O-O1 fue el pritaneo del Koinon421, pero lo cierto es que solo 
hay un documento epigráfico en el que se puede leer τὸ πρυτανῆον422. En realidad no se 
sabe si se está hablando de Dodona y el Koinon Epirota, o de un koinon diferente. 
Además, la datación es más antigua, de algún momento previo a la formación de esta 
entidad federal423, lo que en todo caso podría hacernos pensar en un pritaneo en la 
baseileia molosa. Esto hace pensar, entre otros a Cabanes, que no hubo pritanía en el 
Koinon Epirota424.  
Otro detalle interesante es el de las dedicatorias hechas por el Koinon Epirota. 
En Dodona se conservan dos epígrafes escritos en pedestales, en los cuales se pueden 
leer las dedicatorias al moloso Menelao425 y al tesproto Milón426. En otra cara del 
mismo pedestal que C14 hay un segundo texto en el que esta vez son “los epirotas”, sin 
que se haga mención explícita del Koinon, los que nombran próxeno al beocio 
Calimelo427. Nótese además que en este último documento Mirtilo, caón, parece 
representar al colectivo de “los epirotas”, lo que demuestra que la región de Caonia 
estaba unida al Koinon. 
 
2.5.2.3. 167 a.C.: la conquista romana del Epiro 
 Tras la derrota macedonia ante las tropas del general Lucio Emilio Paulo en el 
167 a.C., se aplicó un duro castigo sobre sus aliados, y entre ellos se encontraban varias 
regiones epirotas, que desde el 170 habían apoyado a Perseo428. Como se ha visto unas 
líneas más arriba, el ethnos moloso fue uno de los apoyos con que contó Perseo, como 
                                                 
420
 I.Magn. 32, l. 37 (Nº 46). Hatzopoulos, 1999, pp. 385-386. 
421
 En el capítulo de vestigios materiales de Dodona se analiza esta cuestión. 
422
 C20 (Nº 35). 
423
 Lhôte, 2006, Nº 16 (s. IV-III a.C.); DVC 1368A (finales del s. V o comienzos del IV a.C.). 
424
 Cabanes, 1976, p. 385. 
425
 C15 (Nº 70). Otro documento parecido en la misma zona es C14 (Nº 71), donde el dedicante esta vez 
es el Koinon de los Biliones, y el dedicado un moloso llamado Crisón, del que no se especifica si tenía o 
no cargo; es posible que pueda ser el mismo que aparece como estratego en I.Magn. 32 (Nº 46) o, al 
menos, las dataciones, último cuarto del s. III, así permiten pensar.  
426
 C17 (Nº 72). 
427
 C16 (Nº 73). 
428
 Scullard, 1945, p. 58. 
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demuestra que el general romano tuvo que derrotar a las ciudades molosas de Pasarón, 
Tecmón, Fílace y Hórreo429.  
Las regiones castigadas fueron sometidas a un saqueo sistemático, 
fundamentalmente Molosia y el sur de Tesprotia430. El resultado, relatado con cierto 
detalle por Plutarco, además de por otros autores431, fue la destrucción de setenta 
ciudades y la esclavización de 150.000 habitantes. Scullard vinculó esta decisión a 
Cárope el Joven, quien habría querido que Roma castigase con rotundidad a los que, 
además de haber apoyado a Macedonia, eran sus enemigos políticos432. Pero parece más 
razonable la hipótesis de Ziolkowski433, quien pone la esclavización de tanta gente 
epirota en relación con la necesidad de mano de obra en Italia, a raíz de una plaga que 
había asolado algunas regiones en los años 175-174. Se apoya además en una alusión de 
Varrón en su De res rustica a familias epirotas esclavas en tierras itálicas434. 
Supuestamente, las excavaciones de los centros epirotas deberían aportar 
información al respecto. Por ejemplo, en el centro moloso de Dourouti se atribuye la 
destrucción de algunos edificios a este evento435, y en la llanura de Paramythia, en 
Tesprotia, una aglomeración de aldeas de época helenística es ahora abandonada436; 
como contraste, en la misma región Doliani y Dimokastron siguen siendo habitadas437. 
Pero en algunos casos los investigadores modernos no parecen ponerse de acuerdo, y 
conforme pasa el tiempo se comprueba que ha habido cierta tendencia a relacionar 
cambios detectables en el registro arqueológico con este tipo de acontecimientos, aun 
cuando no haya datos que permitan confirmarlo a ciencia cierta438. Por ello a veces las 
interpretaciones no concuerdan en un mismo caso de estudio. Por ejemplo, para 
Karatzeni la ciudad de Ambracia se decantó por Roma porque no hay indicios de 
destrucciones439, pero Andréou defiende que sus murallas fueron aplanadas en esas 
fechas440. También los muros de Pandosia, Buqueta, Rizovouni y Casope presentan 
                                                 
429
 Liv., 45, 26, 4-10. 
430
 Meyer, 2013, p. 133. 
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 Plb. 30, 15; Plu., Aem. 29; Liv., 45, 34, 1-6; Str. 7, 7, 3; App. Ill 9. 
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 Scullard, 1945, p. 63. 
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 Ziolkowski, 1986, pp. 76-80. 
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 Varrón, RR. 1, 17, 5. 
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 Gravani, 2004, p. 559. 
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 Svana, 2004, p. 212. 
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 Akivopoulou y Lazari, 2004, p. 407. 
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 Bowden, 2009, p. 167. 
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 Karatzeni, 1999, p. 242. 
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 Andréou, 1999, p. 345. 
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señales según Dacaris441, pero Schwandner no lo tiene tan claro, pues no encuentra 
restos de alteraciones en el área privada de Casope, aunque sí constata la destrucción del 
katagogion y el pritaneo442. Esto casa con las conclusiones a las que llega Forsén tras 
las investigaciones vinculadas a la Thesprotia Expedition II, pues incide en que varios 
casos de alteraciones y destrucciones en algunos yacimientos que se atribuyeron al 167 
a.C. en realidad puede que daten de finales del s. III a.C., si bien confirma que Elea sí 
sufrió los estragos del envite romano443. En el caso de Dodona, al menos el edificio O-
O1 (tal vez el pritaneo) muestra un estrato de destrucción correspondiente a este 
periodo, y se sigue utilizando más adelante pero ya no como edificio de gobierno, sino 
que algunas de sus salas sirven como lugar de habitación444. En todo caso, aunque está 
claro que el castigo se llevó a cabo, las cifras seguramente son exageradas; pero lo 
cierto es que un siglo y medio después Estrabón dijo que en su época “muchos 
territorios se hallan desiertos, subsistiendo núcleos habitados en forma de pueblos 
pequeños y en estado ruinoso. Incluso ha sido abandonado, como el resto, el oráculo de 
Dodona”445. 
 
2.5.2.4. El Koinon Epirota: ¿centralizado o con autonomía? 
No está claro si la entidad federal que se formó en el Epiro fue un koinon en el 
que todos sus miembros estuvieron firmemente unidos. No cabe duda de que el 
sentimiento de identidad epirota existía, como prueban las fuentes del momento (por 
citar un ejemplo, SGDI 1338 [Nº 47])446. Pero quizá los diferentes ethne que lo 
integraban, especialmente el caón y el moloso, tenían hasta cierto punto autonomía para 
algunas cuestiones. Meyer relaciona esta posibilidad con la aparición de 2500 sellos en 
la ciudad tesprota de Gitana, de datación incierta, donde en algunos se puede leer “de 
los tesprotos”, en otros “de los molosos”, etc. Dado que no es imposible establecer una 
fecha límite del 167 a.C., cabría la posibilidad de que cada ethnos todavía hubiera 
mantenido para algunos actos su propia identidad, sin que ello implicara que dejaran de 
considerarse al mismo tiempo epirotas447. 
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 Dacaris, 1971a, p. 67. 
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 Schwandner, 2001, p. 112. 
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 Forsén, 2011, p. 16. 
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 Dacaris et al., 1999, p. 156. 
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 Str., 7, 7, 9, trad. de Vela Tejada y Gracia Artal. Unos siglos después lo dirá también Símaco (4, 33, 
2). 
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 Sobre el papel de Dodona en la formación de la identidad molosa y epirota se hablará a lo largo de la 
tesis, especialmente en el apartado 7.3.3.  
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 Meyer, 2013, p. 107. 
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Lo cierto es que antes de la formación del Koinon Epirota hay suficientes 
pruebas de la existencia de varios koina regionales, aparte del moloso. Por ejemplo, 
hubo un estado tesproto, un estado caón y un estado prasebo448, con sus propios cargos 
federales, como el magistrado epónimo449. También la ciudad de Casope contaba con 
sus propios estrategos450.  
Teniendo en cuenta la actuación del Koinon y sus miembros durante el periodo 
232-167 a.C., ¿tiene cabida la tesis de Meyer de una confederación integrada por varios 
ethne (fundamentalmente el moloso, el caón y el tesproto) con cierta independencia 
entre ellos?451 La prueba más notoria es que en el 167 a.C. el ethnos más castigado por 
los romanos fue el moloso, el que más había apoyado a Perseo, lo que significa que L. 
Emilio Paulo tuvo en cuenta a cada ethnos por separado a la hora de determinar cuál 
había sido enemigo y cuál aliado452. Se sabe que otros ethne, como el tesproto y el caón, 
aportaron tropas para el ejército romano453. Así que no hubo un único posicionamiento 
en el Koinon en esta guerra, sino que cada ethnos eligió a un bando u otro, según su 
preferencia. Esta teoría casa en cierto modo con la propuesta de Cabanes de que hubiera 
un estratego e, inmediatamente debajo, un magistrado epónimo caón y otro moloso454. 
Aquí encaja bien, como sugiere Meyer, el epígrafe SGDI 1590 (Nº 11), en el cual un 
koinon cuyo nombre no se ha conservado consultó a Dodona sobre la idoneidad de 
aliarse con los molosos455, lo que hace ver que funcionaron en esta época de forma 
independiente456.  
Lo ideal sería poder contrastar este razonamiento con el testimonio arqueológico 
de los yacimientos que se han excavado. Sin embargo, como arriba se ha apuntado, las 
interpretaciones sobre cada caso varían a veces. Carecemos además de información 
suficiente sobre cómo se llevó a cabo este castigo. Más que buscar niveles de 
destrucción en los estratos, la clave puede radicar en constatar el descenso de población, 
ya que una parte importante fue esclavizada (no 150.000, como dicen las fuentes, pero 
sí al menos una cantidad elevada). En este sentido apuntaría el abandono de las aldeas 
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 Hay bastante documentación relativa al Koinon Prasebo. Ver especialmente las publicaciones de Drini 
(1987) y Cabanes (2007, pp. 242-248). 
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 Hammond, 1994, p. 437; Kontorini, 1999, p. 279; Preka-Alexandri, 1999, p. 167. 
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 SEG XV, 383, datándose la pieza en finales del III o comienzos del II a.C. (Cabanes, 1976, p. 564). 
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 Cabanes, 1976, pp. 355-356. 
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 Meyer, 2015, p. 316.  
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helenísticas en la llanura de Paramythia al que hace referencia Svana457. Esta llanura se 
encuentra en la zona sur de Tesprotia, que fue castigada por Roma, mientras que la 
norte no lo fue. Cabría deducir entonces que la decisión de apoyar a un bando u otro no 
habría recaído en cada ethnos principal (moloso, tesproto, caón), sino en cada ethnos 
local o regional458. Pero también hay que entender que nos hallamos ante un contexto 
bélico; quizá simplemente el Koinon Epirota no tuviera la solidez suficiente estos años 
de guerra para poder actuar de forma unilateral, y las diferentes regiones y ethne que lo 
integraban paulatinamente adquirieran mayor autonomía, llegando a decidir con qué 
bando aliarse. 
Como conclusión, es evidente que no hubo un Koinon Epirota totalmente 
unificado. Seguramente ciertos momentos de debilidad, como la guerra entre Roma y 
Macedonia en la cual el Epiro se vio inmerso, fomentaran la disgregación de los 
diferentes integrantes de esta entidad federal, otrora más cohesionada. La hipótesis de 
Meyer de tres koina, moloso, caón y tesproto, integrando el epirota, es plausible. Los 
epígrafes que registran la actuación simultánea de un estratego y dos magistrados 
epónimos, caón y moloso, pueden utilizarse como punto de apoyo, así como la posible 
datación de los sellos de los diferentes ethne hasta 167 a.C. Con todo, no hay ningún 
documento que lo confirme de forma rotunda, y por ello es una cuestión que sigue 
necesitando ser analizada. 
 
 
2.6. El Epiro desde el 167 a.C. en adelante 
 
Los límites cronológicos de esta tesis abarcan las épocas arcaica, clásica y la 
helenística, hasta la conquista romana del Epiro. Es evidente que la franja temporal es 
muy amplia, incluso excesiva. Pero reducir el periodo de estudio conlleva una serie de 
perjuicios para un análisis tan complejo como es el de un santuario, en el cual se quiere 
trazar el desarrollo de su actividad como centro oracular. Una actividad que no se puede 
definir en parámetros estables y permanentes, sino que se ve modificada, alterada, a lo 
largo de tantos siglos. Dodona, en efecto, parece tener una función religiosa mucho 
antes de la época arcaica, si bien hasta avanzado el primer milenio a.C. no aporta mucha 
documentación arqueológica, literaria y epigráfica. Tras ser consultado principalmente 
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 Svana, 2004, p. 212. Dicha llanura se encuentra en el sur de Tesprotia y cerca de Elea. 
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 Recordemos, la filiación étnica epirota distingue, como se ve en la epigrafía, hasta tres gradaciones. 
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por gentes del norte de Grecia y la región iliria, el santuario de Dodona comenzó a 
recibir peregrinos propiamente griegos ya en la época arcaica. A lo largo de los 
siguientes siglos, el contexto en que se desarrolló el centro cambió radicalmente, en 
especial con la apertura del Epiro a toda la Hélade y el consecuente incremento de las 
visitas que recibió Dodona. La construcción de nuevos edificios, la instauración (o 
potenciación) de las competiciones deportivas de las Naia, y otros aspectos 
relacionados, constituyen elementos de suficiente peso como para no incluirlos en un 
estudio sobre el desarrollo del oráculo de Dodona. Con todo, en determinados 
momentos de la tesis considero necesario aportar información que se sale de este 
periodo cronológico, como se ha visto por ejemplo al tratar brevemente el Heládico 
Reciente en el Epiro. 
 
Unos años después de la conquista romana, en el 147 a.C., tras el levantamiento 
fallido de Andrisco el año anterior, el Epiro e Iliria pasaron a formar parte de la 
provincia de Macedonia. Aparentemente en estos años la confederación epirota fue 
restablecida459, aunque bajo el yugo romano. De hecho, hubo acuñaciones propias, 
estando la ceca en Dodona460; varios epígrafes corroboran su existencia461. Y es 
ciertamente interesante un decreto honorífico fechado en 130-129 a.C., en el que se 
recompensa a los jueces de Larisa que arbitraron una disputa entre el Koinon de los 
Molosos y los acarnanios462. Este documento puede hacernos pensar que para entonces 
habría dejado de existir el Koinon Epirota. 
 En el marco de la guerra contra Mitrídates, Dion Casio explica que en el 88 a.C. 
los tracios, convencidos por este soberano, atacaron el Epiro llegando incluso a Dodona, 
que fue saqueada por tanto una vez más463. En los años siguientes los epirotas sufrirían 
más ataques tracios464. 
 La situación administrativa del Epiro fue cambiando. A la fundación de 
Nicópolis en el 31 a.C. en honor de la batalla naval de Actium, que se convertiría 
rápidamente en el principal centro de la región, como antes se ha dicho, se le añadiría la 
recolocación del Epiro, que dejó de formar parte de la provincia de Macedonia para 
pasar a integrar la de Acaya en el 27 a.C. Tiempo después, en el periodo de gobierno de 
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 Gravani-Katsiki, 2001, p. 140.  
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Trajano, probablemente entre el 103 y 114 d.C., se decidió que el Epiro, junto con 
Acarnania y las islas jonias, constituyeran una provincia propia. La última modificación 
notable llegaría con la gran división administrativa de tiempos de Diocleciano (284-
305), que supuso que esta región se dividiera en las provincias de Viejo Epiro (Epirus 
Vetus), con Nicópolis como capital, y Nuevo Epiro (Epirus Novus), que teniendo de 
capital Dyrrachium se extendía hasta el sur de Iliria465. 
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3. EVIDENCIA MATERIAL EN DODONA 
 
3.1. Introducción  
  
 El capítulo anterior ha definido el marco en el que se sitúa Dodona466, su 
contexto histórico a lo largo de las épocas arcaica, clásica y helenística. El siguiente 
paso consiste en la descripción de su entorno físico y el análisis de las evidencias 
materiales del santuario. Como los pilares que sostienen una estructura, a este capítulo y 
al desarrollo histórico detallado en el anterior le seguirán otros dos que forman la base 
sobre la cual poder tomar toda la información en conjunto. Por un lado, los cultos y 
otros aspectos religiosos, y por otro una relación de los principales enclaves cercanos a 
Dodona, partiendo de la existencia de una compleja red de vías y comunicaciones en la 
que cada centro tendría una o varias funciones, estando siempre interconectados unos 
con otros en todos los ámbitos. De este modo se podrá examinar el rol que jugó Dodona 
en el Epiro, más concretamente en el reino de Molosia y el Koinon Moloso, en la 
Alianza y en el Koinon Epirota, y en qué medida se vio reflejado esto en la 
peregrinación al santuario. 
 Pese a la gran cantidad de lagunas existentes en la documentación relativa al 
Epiro y Dodona, por fortuna el santuario se puede investigar a partir principalmente de 
cuatro fuentes: Literatura, Arqueología, Epigrafía y, en menor medida, Numismática. A 
partir de ellas, y siguiendo los postulados de la Arqueología del Paisaje467, se puede 
reconstruir cómo era el santuario y cómo lo percibieron los que hasta allí se 
desplazaron, así como el papel de los centros de culto en la configuración del territorio y 
las fronteras que separaban a las diferentes comunidades que lo habitaban. Con todo, no 
siempre podemos obtener todos los datos necesarios para presentar una imagen más 
definida que ayude a interpretar este caso468, estando obligados por tanto a basarnos en 
pequeños detalles a partir de los cuales formular hipótesis y sacar conclusiones. Unas 
conclusiones que, conforme ha avanzado el tiempo, en ocasiones han sido refutadas por 
nuevos hallazgos que han arrojado luz a la cuestión y han permitido identificar errores. 
                                                 
466
 Además del santuario que se analiza en esta tesis, Dodona parece haber sido el nombre de una ninfa, 
hija de Océano, que dio nombre a un río del Epiro (Nicol, 1958, p. 130; Eidinow, 2007, p. 60; cf. Hom., 
Schol. Gr. Il. 16, 233). Del mismo modo, las Híades eran un grupo de ninfas de Dodona que actuaron 
como nodrizas de Dioniso (Eratosth., Cat. 14). 
467
 Los principales planteamientos se han expuesto en la introducción (capítulo 1), mientras que el 
enfoque fenomenológico es abordado con más detalle principalmente en el apartado 6.5.  
468
 En verdad, es imposible tener todos los datos y, aunque sí se tuvieran, seguiría siendo una 
interpretación. 
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En este capítulo se va a tratar de ofrecer un estado de la cuestión de los restos 
arqueológicos de Dodona y otros enclaves, a la vez que elaborar hipótesis propias. 
Existen dudas sobre varios aspectos y es más que probable que futuros descubrimientos 
modifiquen sustancialmente algunas de las teorías vigentes hoy en día. En lo posible, se 
dejará constancia de aquellos casos en los que haya dudas.  
 Este capítulo no consistirá simplemente en una relación de los materiales 
hallados en Dodona. Es fundamental preguntarnos por su significado y el contexto en el 
que se enmarca, ya que en la relación sujeto-objeto el contexto es el factor que 
determina cómo dicho objeto es interpretado469. Como dijera M. Eliade, una piedra 
sagrada es desde un punto de vista “profano” una piedra; pero para aquéllos para los que 
se trata de una piedra sagrada, automáticamente adquiere unas características 
supernaturales470; es decir, tiene un significado simbólico asociado a sus creencias 
religiosas y al papel que dicha piedra juega en ellas. De hecho, deberíamos hablar de 
significados, en plural, pues un objeto en sí siempre posee varios, sin que la atribución 
de uno implique el olvido o la eliminación de otro. El tiempo es siempre un factor a 
tener en cuenta, pues algunos significados terminan perdiéndose, a la vez que se 
incorporan otros nuevos. De este modo, en esencia en la práctica investigadora se suele 
plantear una discusión entre qué se espera que signifique un objeto, qué significaba en 
el pasado y qué significa ahora471. Un buen ejemplo es el que plantea B. del Río Molina, 
que aunque se centra en un ámbito muy diferente, la Segunda Guerra Mundial, su 
planteamiento expresa perfectamente esta idea: hoy en día se exhiben en los museos 
muchos objetos (pulseras, peines, cajas de rapé, etc.) que pertenecieron a víctimas del 
Holocausto. Para el visitante que los contempla éstos representan un fragmento de un 
suceso traumático que afectó a un colectivo, mientras que no parece recordarnos a una 
persona concreta, sus recuerdos, lo que cada pieza significaba para su propietaria, lo que 
le recordaba472. Extrapolando este caso al de Dodona, podemos plantearnos diferentes 
supuestos: el significado de una ofrenda para el peregrino que ha viajado hasta el 
santuario, el que tendría para el personal del templo, para otros visitantes que lo vieran 
varios siglos después... Para una misma persona, de hecho, dicho objeto podría tener 
varios significados, recordarle experiencias pasadas, tener una importancia simbólica 
                                                 
469
 Betts, 2003, p. 36, quien habla a partir de este razonamiento de la relación triple sujeto-objeto-lugar 
(subject-object-place).  
470
 Eliade, 1957, p. 12.  
471
 Bergquist, 2001, p. 190.  
472
 Del Río Molina, 2009, p. 36.  
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especial. Por desgracia, la mayor parte de esta carga semántica inevitablemente se 
pierde, no es algo tangible que se pueda conservar. Pero partiendo de esta premisa, el 
investigador tiene la obligación de no estudiar las evidencias materiales como meros 
objetos carentes de significado, sino que debe tratar de analizar lo que éstos 
representaron en el momento de su utilización, así como intentar ver si con el tiempo 
fue adquiriendo connotaciones nuevas.  
Para ello es esencial tener en cuenta el contexto; solo sabiendo las circunstancias 
en que el santuario, la región y en definitiva esa cultura se desarrollaron, es posible 
hacer una investigación correcta. Así pues, política, religión, economía, sociedad y 
cultura deben estar presentes en una investigación de este tipo. Ninguno de estos 
aspectos por sí solos tienen sentido, sino que se han de estudiar en conjunto; todos están 
relacionados y no se pueden entender por separado. La principal dificultad para el caso 
de Dodona es que no conocemos prácticamente nada de los acontecimientos que 
tuvieron lugar en el Epiro hasta prácticamente el s. IV. Por otro lado, en ocasiones se 
pueden establecer analogías con otros emplazamientos similares, y además hay que 
tener en cuenta que Dodona fue frecuentado por personas procedentes de diversas partes 
del mundo griego, por lo que aunque el Epiro en época arcaica y gran parte de la clásica 
aparentemente se mantuvo en un plano secundario con respecto al resto de la Hélade, el 
santuario sí estuvo conectado y los materiales aquí hallados así lo indican. 
En este mismo discurso los planteamientos de la Arqueología del Paisaje son 
igualmente importantes. Lejos de entender el paisaje meramente como el lugar físico en 
el que se encuentran los objetos, como algo estático, éste es activo, es habitado y 
construido en un proceso siempre dinámico473. Sin caer en el error de estudiar por 
separado los diferentes elementos que lo constituyen, se tratará de examinar sus 
interacciones y relaciones, las diferentes vertientes y perspectivas que un paisaje 
sagrado puede ofrecer, las causas de su configuración y las perduraciones y alteraciones 
habidas a lo largo de los siglos. Todo ello tratando de evitar el enfoque funcionalista 
tradicional que tiende a simplificar en exceso el caso de estudio.  
 A la hora de organizar este capítulo, el amplio periodo que se examina obliga a 
establecer una serie de apartados atendiendo a diferentes aspectos. He optado por una 
secuencia cronológica inicialmente, para subdividir después la información en secciones 
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 Cardete, 2016, p. 31.  
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de acuerdo al tipo de objetos y de edificios474. Hubiera sido más recomendable 
organizarlo de acuerdo a la configuración espacial, es decir, qué fue hallado en cada 
sitio, ya que de este modo se puede comprender mejor el contexto y la interrelación de 
los materiales. Por desgracia, son muy pocos los materiales muebles cuya procedencia 
exacta conocemos, por motivos que se explicarán más abajo. Debido a esto, no es 
posible presentar de esta forma los datos, aunque cuando la localización es conocida así 
se indicará. Este punto será un condicionante a la hora de abordar los diferentes 
edificios de Dodona, sobre todo los que tradicionalmente han sido considerados como 
templos, ya que los materiales hallados en su interior son claves para poder ofrecer una 
interpretación bien argumentada. En relación con esto, tampoco se puede presentar todo 
el conjunto en recuadros bien delimitados, cada uno con sus características propias. Los 
cambios, procesos y perduraciones siguen una lógica hasta cierto punto discernible. 
Pero pretender mostrar, por ejemplo, “Dodona en la época arcaica” y continuar con 
“Dodona en la época clásica” sería caer en un error, pues la imagen ofrecida sería en 
exceso artificial. Sobre todo si tenemos en cuenta que la evolución del Epiro, y de 
Dodona por tanto, no se corresponde con la de las regiones helénicas meridionales, 
donde es relativamente más sencillo plantear este asunto. Por este motivo, el sistema 
empleado es por franjas temporales en las que parece haber diferentes factores que 
influyeron en el desarrollo de Dodona, tratando de mostrar los cambios de tendencia y 
las continuidades, dentro de un marco discursivo en el que el paso de una fase a otra no 
implique la lógica de la ruptura y el inicio de algo completamente distinto. En lo 
posible, a lo largo de las siguienes páginas se tratará de aportar información relativa al 
contexto de los diferentes elementos que se detallan. Su(s) significado(s), las posibles 
causas y consecuencias de su presencia… en ocasiones son conocidas o hay datos que al 
menos permiten formular teorías. Son muchos los interrogantes que surgen; algunos se 
pueden contesar fácil y rápidamente, mientras que otros requieren ahondar más en la 




                                                 
474
 No puede faltar el prestar atención a las relaciones espaciales entre los edificios, tema de obligado 
examen sobre todo para ver la interacción del ser humano con el lugar y los distintos elementos que lo 
componen. Sobre esto, ver principalmente el apartado 6.5.  
475
 Algunos de estos casos son objeto de estudio en profundidad en capítulos posteriores, y así se hará 
saber con la correspondiente notificación en nota a pie de página.  
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3.2. Geografía de la región 
 
Dodona se encuentra en el Epiro (Ἔπειρος), en el noroeste de la Hélade. Como 
ya se ha dicho de forma más detallada en el anterior capítulo, se trata de una zona 
eminentemente montañosa476, un factor que pudo haber influido en el desarrollo 
poblacional en ethne, si bien desde al menos la época helenística se conocen muchas 
poleis477. Destaca la cordillera del Pindo, barrera física natural que le separaba de 
Macedonia y Tesalia. En total, hay cinco cordilleras que recorren el Epiro en dirección 
noroeste-sudeste478. La conexión con el mar Jónico por el oeste y el sur (el golfo de 
Ambracia, concretamente) marcaría la zona por la que comenzarían los contactos con el 
mundo helénico a partir de la época arcaica, mientras que previamente fue más 
frecuente el trato con poblaciones septentrionales. 
En la actualidad en el sur del Epiro el clima es de tipo Mediterráneo moderado, y 
con unas lluvias mucho más frecuentes que en el sur de Grecia479. En comparación con 
el resto de Grecia es más frío, lo que se nota especialmente en invierno480. A medida 
que se asciende en latitud se va pareciendo más al de Europa Central. Como es lógico, 
la orografía juega un gran papel, ya que en las regiones más altas las temperaturas 
tienden a ser más bajas. La vegetación es bastante abundante, predominando los 
bosques de coníferas, pastos en las zonas a mayor altura y el cultivo de cereales y olivos 
en las mesetas481. Por lo general, no parece que se hayan alterado mucho las condiciones 
climáticas en dos milenios.  
En cuanto a la hidrografía, el Epiro cuenta con un listado relativamente largo de 
ríos, lo que resulta en realidad lógico dada su orografía. Las tres corrientes principales 
son el Viosa, el Aracto y el Aspropótamos482. Son ríos largos y de corriente rápida que, 
salvo en pocas ocasiones durante el año, no pueden ser vadeados483.  
                                                 
476
 Str., 7, 7, 9. 
477
 Conviene recordar de que se parte de la premisa de que, por un lado, la geografía únicamente 
condiciona (no determina) el desarrollo de una región, siendo necesario por tanto tener en cuenta otros 
aspectos, como las actividades económicas imperantes, el grado de cercanía a las zonas principales de 
desarrollo de poleis, etc. Por otro lado, hay otras áreas montañosas en la Hélade donde el fenómeno 
políado entra en escena en épocas anteriores, como ocurre en Arcadia (Cardete, 2016, passim). Sobre la 
cuestión del desarrollo de la polis en esta región y los ethne epirotas, ver apartados 2.3.3 y 2.3.4, 
respectivamente.  
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 Piccinini, 2012, p. 26. 
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 Tartaron, 2003, p. 28. 
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 Cabanes, 1988a, p. 97. 
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 Ibidem, p. 97; Higgins y Higgins, 1996, p. 97. 
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 Hammond, 1967, p. 14. 
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 Hammond, 1997a, p. 12. 
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Gran parte de estos aspectos geográficos y climatológicos actuales son bastante 
similares a los que hubo en la Edad Antigua484, salvo algunas excepciones. Como es 
lógico, el paisaje se ve alterado por el curso natural del tiempo, manifestándose este 
proceso de forma más notable en determinados casos. La costa es uno de ellos, 
especialmente la desembocadura de los grandes ríos, como el Aqueloo485, el 
Aqueronte486 y el Louros, además de la península de Préveza. El Aqueronte es 
particularmente importante, ya que pudo haber sido el punto de inicio de una de las 
rutas desde la costa epirota hasta Dodona. La desembocadura es conocida como Glykis 
Limen. Un reciente estudio ha demostrado el gran cambio sufrido por esta zona 
geográfica a lo largo de tres milenios. Debido sobre todo al arrastre de sedimentos del 
río, hoy en día es una pequeña bahía que antiguamente tenía mayores dimensiones y se 
adentraba más hacia el continente. De hecho, el propio curso del río Aqueronte en su 
tramo de la parte baja del valle se vio modificado durante este tiempo487. Por el mismo 
motivo, la modificación del paisaje de la desembocadura del Louros ha jugado 
recientemente un importante papel en la identificación de determinados yacimientos488. 
Es frecuente que en el imaginario cultural perdure la percepción que la 
población tiene de su propio entorno en su propia mitología. Uno de los casos más 
sobresalientes en Grecia seguramente sea Arcadia489, donde el paisaje es construido a 
través de numerosos mitos en los que quedan plasmados las características de la región 
y la forma en que éstas eran aprehendidas y experimentadas tanto por quienes vivían allí 
como por quienes procedían de otras áreas. Cabría suponer que el Epiro no fue una 
excepción, pero lo cierto es que son muy pocas las referencias en las que esto ocurre. 
Probablemente la más llamativa viene de la mano de Aristóteles, según el cual el diluvio 
                                                 
484
 Hammond, 1997a, p. 26. No existe una obra de referencia en este campo que abarque la Antigüedad en 
general o la Hélade en particular. Hay que remitirse a estudios de regiones más específicas. En cuanto a 
vegetación, son escasos los estudios polinológicos (Tartaron, 2004, p. 140) y las pocas referencias 
literarias antiguas que hablan de ello se centran en lugares muy concretos (por ejemplo Liv., 38, 3, 9-11, 
sobre el territorio que rodeaba Apolonia). El Epiro no tuvo un desarrollo urbanístico realmente importante 
hasta prácticamente el siglo XIX y el pastoreo continuó siendo una de las principales actividades 
económicas. En la época moderna se sabe que el paisaje sufrió una transformación notable por el 
crecimiento demográfico y el desarrollo económico (roturación de más tierras, etc.) (McNeill, 1992, p. 
292), aunque en las últimas décadas el proceso ha sido a la inversa por el declive del sector agroganadero, 
motivo por el cual hoy en día muchas tierras antes cultivadas han vuelto a ser cubiertas por vegetación 
salvaje. Teniendo en cuenta todo esto, considero bastante probable que las condiciones climatológicas y 
geográficas, salvo algunos casos puntuales que se mencionan más abajo, no variaron en exceso.  
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 Piper y Panagos, 1981, pp. 119-128. 
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 Besonen, Rapp y Jing, 2003.  
487
 Ibidem, p. 234. 
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 Jing y Rapp, 2003. Ver apartado 5.4.2.  
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 Cardete, 2016, passim. 
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de la época de Deucalión y Pirra comenzó en la zona de Dodona490, lo que puede estar 
vinculado precisamente a la gran cantidad de lluvias que hubo siempre en el Epiro y que 
contrastarían considerablemente con gran parte de la Hélade, donde el índice de 
pluviosidad era mucho menor. Es posible que en los cantos homéricos, cuando se habla 
de “la tormentosa Dodona”491, se quiera mostrar esta misma imagen.  
Aparte de esto, no parece que haya mitos que sigan esta línea. Con todo, hay que 
tener en cuenta que la tradición literaria epirota apenas se ha conservado, a lo que se 
añade que gran parte de las referencias sobre esta región son de carácter historiográfico 
(Tucídides, Polibio, Tito Livio, etc.), en las que se documentan los principales 
acontecimientos históricos. Cabe suponer que hubo una rica tradición mitológica al 
respecto. 
 
3.2.1. Molosia y la meseta de Ioánina 
 El núcleo principal de la región de Molosia se encuentra en esta meseta y en sus 
inmediatos alrededores492. El elemento más destacable es el lago Pamvotis, de 
considerable tamaño, en cuya orilla occidental está hoy en día la ciudad de Ioánina, 
capital del Epiro. Aparentemente, el lago no existía en las épocas clásica y helenística, 
sino que se formó siglos después493. En torno a la meseta se levantan varias cadenas 
montañosas, en muchas de las cuales proliferaron varios asentamientos urbanos, 
normalmente a los pies o las laderas de las montañas, así como en las cimas. Aparte de 
la lógica motivación estratégica al encontrarse en una zona alta, que permite una mejor 
visualización del terreno circundante, en el caso de la actual meseta de Ioánina se tiene 
constancia de que en el pasado sus características geográficas eran diferentes. 
Temporalmente se formaban pequeños lagos en distintos puntos, que dificultaban el 
asentamiento en las zonas más bajas494. En la actualidad hay varios manantiales y 
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 Arist., Mete. 352a. 
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 Hom., Il. 2, 750 y 16, 233-235: “περῖ ∆ωδώνην δυσχείµερον” y “∆ωδώνης... δυσχειµέρου”, 
respectivamente. 
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 El área total de Molosia abarcaba aproximadamente 10.000 km2, y en ella se han localizado hasta 58 
asentamientos con murallas (Dausse, 2007, p. 205). 
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 Hammond, 1967, p. 185. 
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 Pliakou, 2007, pp. 28 y 236. 
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3.2.2. El valle de Tcharacovitsa 
Pegado a la meseta de Ioánina se asienta este estrecho valle, conocido hoy como 
Tcharacovista, a 18 km al suroeste de Ioánina, y a más de 600 m de altitud496. Las 
montañas que lo rodean pertenecen a la cordillera que atraviesa el Epiro en dirección 
noroeste-sudeste, paralela a la costa. Uno de los picos más altos del área de Dodona es 
el conocido como Korillas (Paramythia), que se eleva 1.658 m sobre el nivel del mar497, 
si bien el santuario propiamente dicho se asienta a los pies del monte Tomaro (Olitsika). 
El valle tiene una longitud de aproximadamente doce kilómetros, también en sentido 
noroeste-sudeste, y una anchura que varía entre 300 y 1.800 m. Se puede dividir en dos 
partes; la primera, la noroeste, presenta una orografía irregular, con 7 km. por 400 m. El 
extremo toca con el valle de Kourenda, que se prolonga hacia el norte hacia el río 
Thyamis (Kalamas) y que, tras rodear la montaña de Olitsika, se une a los valles de 
Souli y Paramythia. Por su parte la segunda, la sudeste, tiene el terreno más homogéneo, 
con aproximadamente cinco km de longitud y una anchura media de 700 m. Su extremo 
está conectado con el estrecho pasaje de Kopani que va a dar a su vez a la meseta de los 
Cinco-Pozos. Todo el valle está rodeado al este-noreste por una cadena de colinas, entre 
las cuales destacan las de Manoliassa y Kosmira. Al otro lado de esta barrera se 
encuentra la meseta de Ioánina498. 
El área concreta de Dodona, tan montañosa, presenta pocos campos aptos para el 
cultivo, principalmente la parte baja del valle, si bien algunos autores griegos, al 
referirse a esta zona como Helopia, hablan de esta tierra como rica en campos de trigo y 
pastos499. En las colinas que rodean el valle del santuario crece sobre todo el roble, y los 
animales más abundantes son los típicos de este paisaje, esto es, ovejas y cabras. En el 
valle se alternan algunas zonas de pasto con áreas pantanosas500. La temperatura es más 
fría de lo normal en comparación con las tierras en la misma longitud geográfica, lo que 
conlleva inviernos bastante rigurosos. Debido a esto el cultivo del olivo, tan típico en la 
Hélade, no es posible aquí501. 
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 Hatzopoulos y Mari, 2004, p. 505. 
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 Hammond, 1967, p. 9. 
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 Carapanos, 1878a, pp. 7-8. 
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 Hes., frg. 134 (cf. Str., 7, 7, 10) y frg. 240. Es más lógico pensar que en realidad la supuesta Helopia 
abarcara un territorio mayor, no únicamente el área de Dodona, aunque Eustacio, por ejemplo, sí 
especifica que es la zona de Dodona (Eust. Il., p. 844, 16-18 (1057)). 
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 Precisamente Apolodoro (FGrHis 244 F198; cf. Str., 7, 7, 10) y Próxeno (FGrHis 703 F7) hablan de 
las marismas que había en torno al santuario, y Plinio el Viejo, haciéndose eco de Teopompo, de la gran 
cantidad de manantiales que cruzaban que discurrían en las faldas del Tomaro (HN 4, 1, 2; cf. 
Theopomp.Hist., FGrHis 115 F319). 
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 Carapanos, 1878a, pp. 8-10 y pp. 149-150. 
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De los ríos principales del Epiro, el Aracto es el más cercano a Dodona, pues su 
nacimiento se localiza a cierta distancia al este del valle de Tcharacovitsa, circulando 
hacia el sur para desembocar en el golfo de Ambracia. El valle del santuario cuenta con 
unas fuentes, que forman un río que recorre parte de la zona baja del valle en dirección 
noroeste-sudeste. Otra pequeña corriente, el Smolitsas, seco en verano y convertido en 
torrentera el resto del año, cruza toda la parte superior del valle y, siguiendo el curso 
sudeste-noroeste, da más adelante sus aguas al Thyamis502; hay que señalar, además, las 
diferentes corrientes subterráneas que recorren estos parajes. A pocos kilómetros al sur 
del yacimiento, en el borde del valle, se encuentra el manantial del que surge el Louros 
(también conocido como Aphas o Viros), uno de los principales ríos de esta área. Su 
curso le lleva a tierras meridionales, para finalmente verter sus aguas en el golfo de 
Ambracia. Pero en realidad no se puede decir que, al menos en la actualidad, el valle 
esté plagado de corrientes fluviales, algo de lo que sí se hacen eco algunas fuentes 
antiguas, como Plinio el Viejo, quien habla de “cien manantiales” a los pies del monte 
Ptomaro503. Hay que destacar también al cercano Aqueronte (Glykis), que nace al sur 
del valle de Dodona, se dirige inicialmente hacia el sur y luego gira hacia el oeste, para 
finalizar su curso en la costa occidental504. 
 
Este apartado introductorio sobre la geografía del Epiro no puede terminar sin 
hablar de sus fronteras, habida cuenta de la existencia siempre de límites territoriales 
tanto físicos como simbólicos. Recordando todo lo dicho anteriormente, considero que 
uno de los factores principales a tener en cuenta es la localización periférica del 
territorio epirota con respecto al conjunto de la Hélade, además de su relativo 
aislamiento debido a la presencia de la cordillera del Pindo por el este, de la costa al sur 
y al oeste (golfo de Ambracia y mar Jónico, respectivamente) y los montes 
Acroceraunios al norte. De algunos fragmentos literarios se puede extraer que este 
hecho conllevó la formación de unas fronteras simbólicas vinculadas a la identidad del 
pueblo epirota, no tanto como elemento formado por esta población, sino más bien 
como indicador de cierto rechazo por parte de aquéllos que no vivían allí y que no les 
consideraban griegos.  
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 Carapanos, 1878a, p. 2; Kirsten, 1956, p. 85. 
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 Plin., HN 4, 1, 2. 
504
 Hammond, 1967, pp. 168-169. 
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Posiblemente la identidad epirota no quedó plenamente configurada hasta la 
época helenística505; en el periodo de la Alianza Epirota es posible que aún no se 
hubiera consolidado, pero sí se puede asegurar ya en la fase del Koinon Epirota, a partir 
del 232 a.C. Esto significa que en los siglos previos no existió una identidad epirota 
real, más allá de reconocer que los diferentes ethne que allí había convivían en un vasto 
territorio llamado Epiro. Para que surgiera esa conciencia de identidad étnica506 fue 
necesario el desarrollo político, la expansión del reino moloso507, que devendría en la 
creación de la Alianza y posterior Koinon Epirota. Esto ocurriría en una época en la que 
el Epiro ya se encontraba dentro de la geopolítica de las diferentes monarquías 
helenísticas que lucharon por la hegemonía en el Mediterráneo Oriental.  
En los siglos previos es probable que las fronteras simbólicas del Epiro 
estuvieran condicionadas por la visión que se tenía de sus habitantes de bárbaros, sin 
que tengamos fuentes propias de esta región (pues no hay autores epirotas) que nos 
digan cómo era visto desde el interior o cómo veían los diferentes ethne epirotas a sus 
regiones vecinas. Sin que sea necesario ahondar en exceso en esta cuestión ya analizada 
en el anterior capítulo, basta señalar que no hay una opinión unánime entre los autores 
antiguos a la hora de considerar a los epirotas como griegos. Pero el mero hecho de que 
se fundaran apoikiai en sus costas es un indicador de esta realidad. Esto se ve también 
en la descripción que ofrecen los relatos de Plutarco y Justino, quienes hablan del rey 
Táripe como el responsable de inculcar las costumbres y escritura griegas a sus 
súbditos, otrora incivilizados508. Es algo que contrasta con las obras homéricas, donde al 
mencionarse regiones del Epiro, como Tesprotia509 o el área de Dodona510, no se dice 
explícita ni implícitamente que sean tierras bárbaras. El propio Odiseo procede de Ítaca, 
una isla pequeña situada frente al Epiro. Cabe suponer que esta concepción es heredera 
de la tradición del Bronce Reciente, como muchos otros pasajes de estos cantos. 
Posteriormente, el Epiro quedó apartado en cierto modo del resto de la Hélade, lo 
                                                 
505
 El aumento de poder de Molosia se constata a partir del s. IV, aunque sus contactos con las potencias 
de entonces se documentan antes, como en la alianza con Atenas durante la Guerra del Peloponeso.  
506
 Esta cuestión, que es de enorme importancia para poder comprender el papel que jugó Dodona a la 
hora de hablar de la génesis de un sentimiento de pertenencia a la comunidad epirota, es analizada con 
más detalle en el apartado 7.3.3 y en las conclusiones finales (capítulo 8).  
507
 Una expansión que, recordemos, no fue continua, sino que hubo momentos en que se perdieron 
territorios, como por ejemplo cuando Filipo II pasó a manos macedonias las regiones molosas de 
Oréstide, Paravia, Tinfea y Atintania, a la vez que conquistó y cedió a Alejandro I el territorio de las 
ciudades de Pandosia, Buqueta y Elat(r)ea así como de la Casopia (Monedero, 2014, pp. 208-209).  
508
 Plu., Pyrrh. 1, 4; Iust., Ep. 17, 3, 12. 
509
 Hom., Od. 14, 310-337 y 19, 268-299. 
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 Hom., Il. 2, 748-752 y 16, 233-235; Od. 19, 268-299. 
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suficiente para que varios autores los vieran como bárbaros511. A partir de la Guerra del 
Peloponeso, estas fronteras establecidas anteriormente como rechazo al “no griego”, 
habrían sido asumidas como propias, reforzando la identidad epirota, al tiempo que se 
pondrían en marcha diversos mecanismos para subrayar la helenicidad de estas 
poblaciones. En este sentido, una de las principales seguramente sea la genealogía 
heroica elaborada en torno a la monarquía molosa, que se decía descendiente de 
Neoptólemo, el hijo que Aquiles tuvo con Deidamia, y que participó en Troya512; sería 
el hijo de aquél, Moloso, el que se convertiría en el héroe epónimo de Molosia513. La 
referencia más antigua conservada de este mito corresponde a Agias de Trecén514, cuya 
cronología se establece en el s. VIII515. No obstante, se constata cómo a partir de la 





3.3.1. Introducción  
Durante varios siglos la localización del emplazamiento del antiguo oráculo de 
Dodona fue incierta. En el siglo XIX, en el contexto de los viajes que diferentes 
investigadores y aficionados realizaron a lo largo y ancho del continente heládico, 
comenzaron a producirse los primeros intentos de identificación. Estas obras se 
enmarcan en la corriente historiográfica del Romanticismo, en la que se trataba de 
ampliar los conocimientos de la Antigüedad y enlazarlos con la época moderna. En el 
caso del Epiro, por lo general se trata de relatos descriptivos de un territorio agreste y 
pastoril en los que en ocasiones se podían encontrar ruinas, dentro del estereotipo de un 
Epiro “barbaro” y salvaje del que arriba se ha hablado517. En cuanto a Dodona, dada su 
fama de gran santuario, se esperaba que se identificara con alguno de los yacimientos de 
mayor tamaño, algo que finalmente se ha comprobado que no es así; aparte de eso, no 
                                                 
511
 Una perspectiva que, recordemos, perdudaría durante muchos siglos, lo que hace ver que para algunos 
autores el Epiro nunca fue realmente parte de Grecia. Pero al mismo tiempo hay que ser conscientes de 
que en todas las épocas hubo autores que sí entendían al Epiro como territorio heleno. 
512
 Apollod., Epit. 6, 13. En algunas versions Neoptólemo recibe el nombre de Pirro. 
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 Paus., 1, 11, 2; Serv., Aen. 3, 297. 
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 PEG I, p. 95. 
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 Schmitz, 2007 [1880], p. 71. 
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 Chapinal, 2014a, p. 177. 
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- 92 - 
 
parece que el santuario de Dodona hubiera jugado un papel importante en el imaginario 
romántico.  
El primero en identificarlo correctamente fue C. Lincoln, en el breve capítulo 
titulado “Where was Dodona?” de la obra editada en 1839 por C. Wordsworth, Greece: 
Pictorial, Descriptive and Historical518. El autor relató un viaje que hizo el 12 de 
septiembre de 1832 desde Ioánina a un valle donde se encontraban las ruinas de un 
lugar llamado por aquel entonces Dramisus. En dicho lugar se podían ver los restos de 
antiguas edificaciones. Descartó que pudiera ser Pasarón, la antigua capital molosa, por 
el poco espacio que abarcaban las murallas. Pero le llamó la atención especialmente el 
gran teatro que se podía ver, así como lo que parecían estructuras de tipo cultual, como 
una de tamaño considerable con una hilera de columnas519. Con estos datos en mente, 
dedujo que se trataría de un centro importante de tipo religioso, y sugirió que podía ser 
Dodona. 
Otros no fueron tan acertados. Antes de Lincoln, H. Holland propuso en 1815 
que Dodona se encontraba al sureste de Ioánina, en la zona de la montaña Tzoumerka, 
que él creyó que era el monte Tomaro520. El 12 de noviembre de 1850, el Prof. Bowen 
visitó el monasterio de Zitza, a poca distancia de la actual Ioánina, y creyó que se 
trataba de Dodona521. Cabe mencionar también a F.C.H.L. Pouqueville y W.M. Leake, 
que sugirieron los lugares de Gardiki y Kastritsa, respectivamente. No fueron los únicos 
en equivocarse522. Pero no mucho después, en 1857/1858, la expedición dirigida por X. 
Gaultier de Claubry acertó al identificar Dodona con las ruinas que se encontraban a los 
pies del monte Tomaro523. Dicha publicación influyó mucho en la decisión de trabajar 
en aquel lugar.  
 Bajo la presunción de que las ruinas de Dramisus no eran sino las de Dodona, las 
excavaciones del lugar dieron comienzo en 1875, con el profesor francés Constantin 
Carapanos como director. En aquella época este territorio pertenecía a Turquía, pero 
más adelante el sur se unió a Grecia y el norte a Albania524. Las productivas campañas 
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 Lincoln, 1839, pp. 247-253. 
519
 En realidad aquí se refiere a la basílica, si bien el autor pensó que se trataba de un templo griego. 
520
 Holland, 1815, pp. 142-145. 
521
 Bowen, 1852, pp. 180-184. Curiosamente, identificó Dramisus con Pasarón (pp. 205-206). 
522
 Una de las obras más recientes que mejor analiza los relatos de los viajeros del s. XIX, abarcando el 
Epiro entero pero centrándose sobre todo en la región de Molosia, corresponde a J.-P. Dausse (2011b). 
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 Cabanes, 1996, pp. 397-398. 
524
 Más adelante, en el marco de las Guerras de los Balcanes (1912-1913), Albania se rebeló contra el 
poder del Imperio Turco Otomano en la primavera de 1912. El resultado fue el reconocimiento de un 
estado autónomo que controlaría el norte del Epiro (Kondis, 1921, pp. 21-26). 
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permitieron sacar a la luz los vestigios del oráculo helénico más antiguo, aunque solo 
duraron tres años. El resultado de estas tres campañas se tradujeron en diversas 
publicaciones, destacando especialmente los dos volúmenes de Dodone et ses Ruines 
(Vol. 1 Texte, Vol. 2 Planches), en 1878. No deja de ser llamativo que en 1881 el 
descubridor original de Dodona, Lincoln, quien más de cincuenta años después seguía 
en activo, presentara un artículo que, no por casualidad, llevaba por título, “Where was 
Dodona?”. En él, el autor felicitaba al Prof. Carapanos por sus trabajos, a la vez que 
reivindicaba haber identificado correctamente el lugar más de medio siglo antes525.  
El investigador francés distinguió tres áreas en el yacimiento: la ciudad (o 
acrópolis), el teatro y el recinto sagrado526. Como es de esperar, dado que la relevancia 
del emplazamiento radicaba en el oráculo, los trabajos se centraron en el área cultual. 
No volvió a haber campañas de excavación en el santuario hasta 1920, cuando la 
Sociedad Griega de Arqueología eligió a G. Soteriadis para que dirigiera una nueva 
campaña. Tras ésta, de nuevo hubo que esperar a que se retomaran las excavaciones en 
1929, cuando D. Evangélidis entró en escena; a partir de ese año Dodona fue excavada 
sistemáticamente hasta 1959. Al fallecer este arqueólogo, le sucedió S. I. Dakaris, quien 
se centró en despejar el teatro griego y en general poner el sitio en orden527. Hasta 1997 
las excavaciones continuaron bajo su mando, y tras él fueron Ch. Tzouvara-Souli, A. 
Vlachopoulou y K. Gravani los directores528. Desde 2006, con motivo de la crisis 
económica, el yacimiento de Dodona no se excava, aunque la actividad no se detuvo del 
todo, ya que hasta fecha reciente se han estado llevando a cabo tareas de restauración 
del teatro, concretamente la cavea inferior, dirigidas por el Prof. Georgios Smiris.  
 De forma periódica, los resultados de las campañas desde que comenzara 
Evangélidis hasta 2006, fueron publicados como memorias de excavación en varias 
revistas anuales, normalmente en las tres principales de carácter nacional: Praktika 
(Πρακτικὰ τῆς ἐν Ἀθήναις Ἀρχαιολογικῆς Ἑταιρείας), Ergon (Τὸ Ἔργον τῆς 
Ἀρχαιολογικῆς Ἑταιρείας), ADelt. (Ἀρχαιολογικὸν ∆ελτιον) y Arch. Eph. (Ἀρχαιολογική 
Ἐφηµερὶς. Περιοδικον της εν Αθηναις αρχαιολογικης εταιρειας), además de en la de 
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ámbito regional, Ep. Chr. (Ἠπειρωτικὰ Χρονικά). Al final de la tesis se puede ver la 
relación de todas estas publicaciones529.  
La excavación de Dodona ha sido sin duda una de las principales investigaciones 
arqueológicas en el Epiro, como prueba el que se destinaran fondos para trabajar allí 
durante tantas décadas. Seguramente ayudó a fomentar un mayor interés académico y 
divulgativo por esta región, por lo general bastante olvidada en el conjunto de Grecia. 
De hecho, el conocimiento de lo acontecido en el Epiro en la Antigüedad se ha 
reconstruido en gran parte por las inscripciones encontradas en Dodona, el enclave que 
más información ha ofrecido en este sentido.  
 
3.3.2. Edad del Bronce 
Si bien esta tesis abarca del periodo arcaico al helenístico, considero necesario 
explicar brevemente los principales detalles de los materiales hallados en el lugar y que 
corresponden a los siglos previos, habida cuenta de la posibilidad de que ya hubiera 
actividad cultual. De entrada, no es fácil trabajar con estos restos que en algunas 
publicaciones son catalogados simplemente como “prehistóricos”, para diferenciarlos de 
los que se fechan en el s. VIII a.C. en adelante. Se añade el hecho de parte de los objetos 
de esta época fueran hallados en las excavaciones de Carapanos, lo que implica que se 
ha perdido su contexto y por ello la información que se puede extraer es limitada. 
Los restos más antiguos datan del comienzo de la Edad del Bronce (2500 a.C. en 
adelante). Son piedras perforadas, lascas de sílex, vasos de manufactura tosca con una 
decoración primitiva en relieve y, por último, vasos con una mejor manufactura530.  
Hay una mayor profusión de materiales en el Heládico Tardío, pero por lo 
general es difícil precisar la fecha exacta, abarcando varios siglos en muchos casos. Los 
sistemas de catalogación de los restos muestran notables diferencias con respecto a los 
modelos del horizonte micénico. Ya se ha adelantado en el capítulo anterior que la 
cultura micénica tuvo poca relevancia en el Epiro. En un principio, la mayor parte de los 
centros de la cultura micénica se localizaron en el Peloponeso, el Ática y la zona de 
                                                 
529
 Existen algunas obras en las que se trata de hacer un compendio de toda la información relativa a 
Dodona. En algunos casos, se trata de capítulos de obras de mayor alcance, como Parke (1967), 
Hammond (1967) y Dacaris (1973), mientras que contamos con monografías dedicadas al santuario, 
algunas de ellas de forma general, como Dacaris, con mayor o menor profusión de detalles (1971b; 1993; 
1995 [1982]; 2003) y sobre todo Dieterle (2007). Asimismo, como obras centradas en temas más 
concretos, aunque en esencia hacen uso de todas las referencias que ofrece Dodona, destacan Piccinini 
(2012, tesis que aborda el análisis de los exvotos) y Emmerling (2012, con una exhaustiva revisión y 
reinterpretación de la función de los edificios).  
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Beocia. Conforme pasó el tiempo, se expandieron, surgiendo así enclaves micénicos en 
territorios más lejanos, llegando hasta el Mediterráneo Central531. El Epiro, al tratarse de 
un área periférica de la Hélade, no vio elementos micénicos hasta avanzado el s. XV 
a.C., alargándose su presencia no más de dos siglos, quizá incluso menos. Además, la 
influencia micénica dejó su impronta de forma completa únicamente en un área de unos 
15 kilómetros en torno a la boca del río Aqueronte, en Tesprotia, el Glykis Limen532. 
Más allá de este territorio no se han encontrado (al menos por ahora) nuevos enclaves 
con estructuras propias de esta cultura, sino simplemente objetos micénicos en 
contextos nativos.  
Aquí es donde entra en escena Dodona, que destaca por ser el centro del interior 
con mayor presencia de materiales micénicos, aunque en realidad éstos representen tan 
solo el 5% del total533. Nos encontramos por tanto con restos de carácter local, de 
importación y de imitación. La mayor parte son objetos que podían ser transportados, 
como cerámica y piezas de metal, pero también hay indicios de posibles estructuras. 
 
3.3.2.1. Materiales muebles 
Grosso modo en el Epiro se distinguen cuatro grupos en la cerámica prehistórica, 
cuya cronología es difícil de precisar. La clase IV es la denominada como geométrica 
del Noroeste, que a su vez se divide en dos clases; su datación puede variar según los 
autores entre el s. XIV y la época oscura534. La hallada en Dodona se inserta 
precisamente en este grupo IV, característica de las poblaciones del Epiro y la zona 
occidental de Macedonia535.  
 En Dodona la problemática radica especialmente en que encima de los niveles 
que contenían fragmentos de piezas neolíticas hay otras del geométrico, sin que haya un 
estrato de abandono. Una explicación sería que se habría perpetuado el estilo neolítico, 
hasta la llegada en el periodo geométrico de los tipos cerámicos de las regiones 
helénicas meridionales536. De la cerámica tardoheládica hay más de 5.000 fragmentos, 
de los cuales unos 200 son de estilo micénico (Figs. 1, 2 y 3). La mayoría de estas 
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piezas se datan en el IIIB537. Dentro de la cerámica local, hay vasos sin decoración, 
otros con unos pequeños bultos añadidos a modo de ornamentación, y también los hay 
con marcas hechas con los dedos, algo que se ve también en cerámica de las Islas Jonias 
y en las regiones de Dalmacia y Bosnia538. Existe un tipo particular, denominado por K. 
Wardle como “tipo naranja-rojo”539. Hecha a mano, calentada de forma que se obtiene 
un color poroso que va de naranja a rojo. La superficie rara vez se barniza o decora. Un 
rasgo común es que el centro suele coger un tono azul-gris. Una pieza de este tipo quizá 
se pueda asociar a unos fragmentos del protogeométrico junto a los cuales apareció; de 
ser cierto, se ampliaría mucho su periodo de uso. Sus rasgos técnicos son parecidos a los 
de la cerámica macedonia de tipo Boubousti. Con todo, la cantidad de piezas de este 
tipo cerámica naranja-roja es muy escasa, apenas algunos fragmentos permiten 
identificar las formas de los vasos, que principalmente eran de tipo bol o jarras 
globulares540.  
En la cerámica propiamente micénica y la de imitación, la forma más común es 
el quílice (Fig. 4), un 22% del total, y cabe mencionar las figuras tipo alabastrón, del 
cual hay también ejemplos en Éfira y Parga-Kiperi. Parece que la mayoría proceden de 
Etolia, Acarnania y las islas jónicas541.  
El material cerámico de tipo micénico en Dodona es notable, pero ha quedado 
relegado a un segundo plano debido a la aparición de armas de bronce, sin que se 
constate un carácter funerario. Las excavaciones han recuperado numerosos objetos 
metálicos tales como siete cuchillos y puñales, tres puntas de lanza, un hacha simple y 
doce hachas de doble filo542 (Fig. 5), además de cuatro espadas543 (Figs. 6 y 7). La 
última de estas, una espada corta de tipo F, presenta muchas similitudes con otros 
ejemplares hallados en Kalbaki, Éfira y Kastriza, datadas en el s. XIII544. Las hachas de 
doble filo por su pequeño tamaño y sus decoraciones de líneas en zig-zag y romboidales 
seguramente no tenían un uso real. Muchas son del tipo Micénico-Cretense, una del tipo 
Hermón S y otra del tipo Cilíndrico. El hecho de que todas estas piezas se rompieran a 
propósito es indicador probablemente de un ritual545. 
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3.3.2.2. Posibles construcciones 
Uno de los aspectos más llamativos de Dodona es el proceso de construcción de 
edificios, pues a juzgar por el registro arqueológico hasta finales de época clásica no se 
levantó ninguno de carácter permanente, o no ha quedado señales, salvo en cuatro casos, 
tres de ellos del Bronce Tardío, y un cuarto del Hierro. 
El primero son varios agujeros de postes de época micénica en la columnata de 
la estoa del bouleuterion546, además de un hogar y un horno. La datación se puede intuir 
mediante el análisis de la cerámica en LH IIIA2-C y del Geométrico Tardío de tipo 
corintio547. En total Dacaris encontró cinco agujeros de postes, con unas medidas de 
0,20-0,30 m. No está claro si servían para una o dos tiendas. Dentro de ese espacio 
apareció cerámica hecha a mano, cerámica micénica y restos de carbón. La tipología de 
la cerámica hace pensar en un contexto doméstico, si bien no está claro si serían de 
carácter temporal o permanente548. Presumiblemente de un periodo similar, se 
descubrieron en el ala O1 del Pritaneo restos de antiguas chozas549. 
 
3.3.2.3. Conclusión: ¿centro religioso? 
Llama la atención que en una zona tan en el interior como es el área de Ioánina y 
el valle de Tcharacovitsa, donde se localiza el santuario, hubiera una cantidad tan 
grande de objetos micénicos, en especial armas. Esto se podría poner en relación con el 
carácter cultual de Dodona, un lugar en el que depositaran ofrendas. No obstante, no 
está del todo claro si este centro tenía ya connotaciones religiosas en la Edad del Bronce 
y comienzos del primer milenio.  
Algunos autores se postulan por la hipótesis afirmativa550, pero otros lo ponen en 
duda. Tartaron, por ejemplo, opina que se trataría simplemente de un asentamiento 
más551. Sin embargo, ¿cómo se explica que precisamente allí se hallaran tantas armas 
micénicas? Estos objetos eran lo suficientemente valiosos como para esperar que fueran 
depositados con una finalidad. Además, difícilmente es casualidad que Dodona sea el 
yacimiento en el que se han hallado más materiales micénicos en el interior del Epiro, 
que llegaron hasta aquí por medio de las rutas ganaderas y comerciales, si no hubiera 
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habido un reclamo de algún tipo. Dado que no hay elementos funerarios552 ni evidencias 
de que fuera un centro de gran tamaño capaz de convertirse en un foco económico de la 
zona, la posibilidad de que fuera un lugar de culto es alta553.  
Parece lógico pensar que fueron ofrendas de gente del Epiro, pastores quizá, o 
tal vez miembros de alguna élite en los pocos asentamientos de carácter más o menos 
permanente del territorio. Posiblemente el argumento de mayor peso en el que se 
sustenta esta teoría son las hachas de doble filo. Al no tener utilidad práctica, su función 
ritual en un contexto de culto en un santuario es aún más probable.  
Sería un error pretender ver una actividad comercial constante de la costa al 
interior. En realidad, la cantidad de materiales micénicos o de imitación constituyen 
porcentajes pequeños en comparación con los locales o los procedentes de áreas 
septentrionales. Por ello, sería más recomendable entenderlo como comercio 
esporádico554, en el que el pastoreo funcionaría como vehículo transmisor de bienes y 
conocimientos555. De hecho, la actividad ganadera fue una constante en el Epiro y en las 
zonas montañosas cercanas no solo en la Edad del Bronce, sino también en adelante, a 
lo largo del primer milenio a.C.556 y hasta el s. XX557, condicionando el propio 
desarrollo de la población epirota. Así lo atestiguan, por ejemplo, algunas fuentes 
antiguas558. Es algo lógico si tenemos en cuenta lo montañosa que es esta región, un 
factor determinante a la hora de potenciar una economía pastoril. En este contexto, si 
aceptamos la importancia del pastoreo en este enclave, se podría postular que Dodona 
pudo haber sido en esta época un lugar de culto, pero de carácter estacional, limitado a 
                                                 
552
 La mayoría de las armas de bronce encontradas en el Epiro precisamente se enmarcan en este contexto. 
553
 En algunas ocasiones se añade un elemento más que ayuda a comprobar que el centro de culto en 
cuestión se localiza en una zona sacralizada en tiempos muy antiguos. Se trata de las pinturas rupestres o 
petroglifos; cuando se encuentran varios en una misma zona suele deberse a la condición de espacio 
cultual (o, como mínimo, es la prueba de la apropiación simbólica de ese territorio y la demarcación del 
mismo por parte de la población circundante) ya en tiempos prehistóricos, no necesariamente en Grecia, 
sino también en otras regiones del planeta, como la India (Chakrabarti, 2001, pp. 56-57) o el noroeste de 
la península Ibérica (Criado, Santos y Parcero, 1997, p. 17; Santos, Parcero y Criado, 1997, pp. 77-78; 
Parcero, Criado y Santos, 1998, pp. 169-170). En el caso de Dodona a día de hoy no se han documentado 
tales manifestaciones en la zona. 
554
 Tartaron, 2004, p. 154. 
555
 Dacaris, 1971, p. 17.  
556
 Cabanes, 1990, pp. 71-75; Davies, 2000, p. 240; Hammond, 2000, p. 346; Hatzopoulos, 2003, pp. 55-
56; Dausse, 2011c, pp. 231 y 236-237; Piccinini, 2012, pp. 61-62. Ver apartado 7.4.1 para las 
implicaciones en el desarrollo de Dodona.  
557
 Por ejemplo en el interesante estudio etnoarqueológico de Chang (1992, passim), aplicado a la región 
de Greveza, en la frontera norte entre el Epiro y Macedonia. Hoy en día la actividad pastoril ha decrecido 
considerablemente, aunque sigue existiendo. 
558
 Subrayando especialmente la buena fama de los bueyes criados en Molosia: Pi., N., 4, 49-56; Plin., HN 
8, 176; Zenob., 2, 83. La descripción de Hesíodo de Helopia, con tintes un tanto míticos pero al fin y al 
cabo centrada en la región de Dodona, también ha de ser tenida en cuenta (Hes., Fr. 240). 
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los periodos en los que los pastores se desplazaran a esa región rica en pastos para su 
ganado, algo que haría presumiblemente en los meses de invierno, cuando se descendía 
a las zonas bajas de los valles, mientras que en verano harían uso de los pastos de las 
zonas más elevadas559. De hecho, se podría pensar que la deidad del lugar fuera 
precisamente una figura venerada por los pastores y cuya función principal fuera la 
protección de éstos.  
Por lo demás, si tratamos de ofrecer una visión de Dodona y el Epiro en el 
contexto de toda la Hélade en este periodo, lo cierto es que exceptuando los pocos 
asentamientos de carácter micénico diseminados por la desembocadura del Aqueronte, 
no parece que hubiera contactos asiduos con otras zonas más lejanas, y mucho menos 
los centros del interior560. 
 
3.3.3. Primeros siglos de la Edad del Hierro 
 El registro arqueológico de este periodo permite confirmar, sin ningún atisbo de 
duda, que Dodona es un centro religioso. Si las piezas encontradas en los siglos previos 
dejan el debate abierto, ahora la situación es totalmente distinta, pues como veremos 
hay objetos con una clara finalidad votiva. Además, su mención en las obras homéricas 
demuestra su presencia, ya consolidada, en el mundo griego de la época oscura, 
especialmente si tenemos en cuenta que uno de los adjetivos con los que se califica a 
Zeus Dodoneo es “pelasgo”, término que lleva implícita la connotación de antiguo561; 
un término que, no obstante, puede estar buscando precisamente esa apariencia.  
 
3.3.3.1. Materiales arqueológicos 
Los objetos en bronce más llamativos son los calderos562 y los trípodes563 (Figs. 
8 y 9), sin que se pueda precisar su cantidad exacta, y datándose entre finales del s. VIII 
                                                 
559
 Hammond, 1997a, p. 24. Sobre la trashumancia como actividad clave en el Epiro, especialmente en su 
vertiente comercial y de transmisión de conocimiento, se hablará en el apartado 7.4.1. 
560
 Existe un ligera posibilidad, relacionada con el culto en Dodona a la diosa Dione, a partir de la época 
arcaica, de que su nombre pueda aparecer en unas tablillas de Tebas. Sobre esto se entrará en detalle en el 
apartado 4.4.1. Baste señalar por ahora que difícilmente puede esgrimirse este dato como argumento para 
defender los contactos en esta época entre Dodona y Beocia (unos contactos que sí son seguros en siglos 
posteriores), sino que pudo deberse más probablemente a los movimientos poblaciones que tuvieron lugar 
en toda la Hélade en la época oscura.  
561
 Hom., Il. 16, 233-235. 
562
 MN At. Nº 431: Carapanos, 1878, p. 93 no. 7 y pl. XLIX, 21; Dieterle, 2007, F 220; Piccinini, 2012, p. 
103. MN At. Nº 329: Carapanos 1878, p. 87 no. 12 y pl. XLIII, 4; Dieterle, 2007, F 221; Piccinini, 2012, 
p. 103. MA Io. Nº 749: Vokotopoulou, 1973, p. 69; Dieterle, 2007, F 222; Piccinini, 2012, p. 103. MA Io. 
Nº 1551: Dieterle, 2007, F 223; Piccinini, 2012, p. 103. MA Io. Nº 2688: Evangelidis, Praktika, 1929, p. 
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y primera mitad del VII564. La función de los trípodes no está exenta de debate. Como 
se verá más en detalle en el siguiente capítulo, en el caso de Dodona posiblemente 
cumplieron un papel protagonista en la consulta oracular. Pero de ser cierto, es algo casi 
único en Grecia. En el resto de regiones se suelen vincular a ofrendas en contextos 
agonísticos, como premios, o también como escenario de sacrificios de animales565, 
muchos de ellos en santuarios panhelénicos, pero presentes en muchos otros 
emplazamientos cultuales, con especial incidencia en Beocia566. De hecho, hay 
similitudes entre los hallados en Dodona y otros ejemplares de Delfos y Olimpia567. 
Se documentan figurillas en bronce, tanto antropomorfas como de animales. 
Cabe destacar un par de esculturas de pequeño tamaño muy similares entre sí datadas en 
el s. VIII; representan lo que parecen guerreros dispuestos a arrojar algo, 
presumiblemente una lanza, y aunque no se ha conservado lo que sostienen con el brazo 
izquierdo, es posible que se tratara de un escudo. En ocasiones se ha postulado que 
representan a Zeus568 (Fig. 10), en parte por su razonable parecido con unas figurillas de 
ese mismo periodo encontradas en Olimpia y llamadas de tipo “Zeus Guerrero”569. Al 
igual que se confirma que en el santuario eleo ya había culto a Zeus, es también posible 
que ocurriera lo mismo en Dodona, aunque en este último caso no hay más objetos que 
                                                                                                                                               
119, fig. 10, 4; Dieterle, 2007, F224; Piccinini, 2012, p. 103. MA Io. Nº 162: Evangelidis, Ep. Chr., 1935, 
p. 234, pl. 21β, 25 y 26; Vokotopoulou, 1973, p. 69; Dieterle, 2007, F225; Piccinini, 2012, p. 103. 
563
 MN At. Nº 419: Carapanos 1878, p. 92 ss., Nº 7 y pl. XLIX, 17; Dieterle, 2007, F385; Piccinini, 2012, 
p. 103. MA Io. Nº 74: Dieterle, 2007, F390; Piccinini, 2012, p. 103. MA Io. Nº 123-127: Evangelidis, Ep. 
Chr., 1935, p. 235, Nº 52 y 54; Dieterle, 2007, F391; Piccinini, 2012, p. 103. MN At. Nº 16857: Dieterle, 
2007, F392; Piccinini, 2012, p. 103. MA Io. Nº 645: Dieterle, 2007, F393; Piccinini, 2012, p. 103. MA Io. 
Nº 911: Dieterle, 2007, F 394; Piccinini, 2012, p. 103. MA Io. Nº 1284: Dieterle, 2007, F395; Piccinini, 
2012, p. 103. MA Io. Nº 1415: Dieterle, 2007, F396; Piccinini, 2012, p. 103. MA Io. Nº 2520: Dieterle, 
2007, F397; Piccinini, 2012, p. 103. MA Io. Nº 2939 y 2984: Dieterle, 2007, F398; Piccinini, 2012, p. 
103. MA Io. Nº 3051: Dieterle, 2007, F399; Piccinini, 2012, p. 103. Par.Lo. MNC 2877: Dieterle, 2007, 
F400; Piccinini, 2012, p. 103. Par.Lo. MNC 1237: Dieterle, 2007, F401; Piccinini, 2012, p. 103. MA Io. 
Nº 1689: Dacaris, Praktika, 1967, p. 45, pl. 32α; Dieterle, 2007, F402; Piccinini, 2012, p. 103. Todas las 
piezas de calderos y trípodes aquí detalladas están datadas en los s. VIII-VII. Los trípodes aparecen en 
esta época en más santuarios griegos, especialmente Olimpia y Delfos (Scott, 2010, p. 77), mientras que 
en los santuarios beocios no aparecen los primeros ejemplares hasta el s. VII (Papalexandrou, 2008, p. 
252) y en el área Jonia no se da el caso tampoco, salvo cuatro fragmentos encontrados en el Heraion de 
Samos (Simon, 1997, p. 130, n. 21).  
564
 Piccinini, 2012, pp. 103-104. 
565
 Langdon, 1997, p. 117; Himmelmann, 2001, p. 165. 
566
 Papalexandrou, 2008, p. 252-255. 
567
 Piccinini, 2012, p. 104.  
568
 MA Io. Nº 4905 (primera mitad del s. VII a.C., hallada al suroeste del edificio Λ) (Fig. 10): Hammond, 
1967, p. 429; Vokotopoulou, 1975, p. 158; Tzouvara-Souli, 2004, p. 520; Dieterle, 2007, pp. 180-182, 
F51. Perdida (se halló dentro del edificio E1: Hammond, 1967, p. 429; Dieterle, 2007, pp. 181-182, Fig. 
52. 
569
 De ser efectivamente Zeus, se podría pensar que el objeto que lanza es en realidad un rayo, una escena 
que, como se verá, se repite en numerosas esculturas de los siglos posteriores. Por otro lado, dado que el 
brazo izquierdo sí parece sostener un escudo, en conjunto es más lógico pensar en un guerrero armado 
con lanza y escudo (tal vez, efectivamente, “Zeus guerrero”).  
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permitan dar una mayor solidez a esta teoría570. Sin embargo, en realidad la vinculación 
con Zeus de este tipo escultórico no es ni mucho menos segura pues, como apunta 
Langdon, estas representaciones parecen más bien heredadas del Próximo Oriente, 
concretamente de los “smiting gods” sirio-palestinos571. Pueden estar mostrando el culto 
a un dios bélico, no necesariamente Zeus572, si bien el hecho de que la representación se 
base en otra previa oriental no implica que su significado sea el mismo, habida cuenta 
de las diferencias culturales en un sitio y otro. Como se verá más abajo, la literatura 
ayuda a esclarecer esta cuestión a favor de un culto a Zeus en este periodo.  
En todo caso, es un posible indicio de los contactos entre Olimpia y el santuario 
epirota, aunque la coincidencia puede deberse simplemente a que era un tipo de ofrenda 
frecuente. De hecho, en el santuario de Delfos se han encontrado figuras también 
parecidas. Aunque Coldstream las describa como domadores de caballos573, lo cierto es 
que su postura recuerda mucho a las estatuillas mencionadas arriba. Tratándose Delfos 
de un santuario al dios Apolo, es posible que este tipo votivo no se vinculara 
necesariamente a un dios concreto, sino que estuviera relacionado con un contexto 
bélico, o bien subrayando la faceta militar del dios al que se ofrendara. También es 
posible que algunas estatuillas antropomorfas representaran a los propios oferentes, no 
necesariamente a una divinidad574. Otra tipología parecida, aunque mantenida aparte, es 
la que corresponde a dos figuras de guerreros, que quizá puedan representar también a 
Zeus575. 
En cuanto a figurillas zoomorfas, que bien pudieran ser sustitutivos de las 
víctimas de sacrificio reales576, llaman la atención varias de caballos577, un león 
devorando a su presa578 y un grifo579 (Fig. 11). Otro tipo de objetos más cotidianos 
                                                 
570
 Dieterle, 2007, p. 181. 
571
 Langdon, 1999, pp. 24-25. 
572
 No obstante, como se detalla en el próximo capítulo, las fuentes literarias, especialmente la Ilíada, sí 
demuestra que Zeus era el dios principal en Dodona en este periodo, por lo que no sería extraño que estas 
ofrendas sí se vincularan a esta divinidad.  
573
 Coldstream, 1977, p. 177 (fig. 58e-f; “horse-tamers” en el original). 
574
 Ibidem, 1977, p. 332. 
575
 MA At. Nº 34 (Segunda mitad del s. VIII a.C./Geométrico tardío): Carapanos, 1878, p. 32, Nº 16 y pl. 
XII, Nº 4; Parke, 1967, p. 276, Nº 1; Dieterle, 2007, p. 180, F53. MA Io. 2541 (Segunda mitad del s. VIII 
a.C./Geométrico tardío): Vokotopoulou, 1973, p. 55; Dieterle, 2007, p. 180, F54.  
576
 Coldstream, 1977, p. 332. 
577
 MA Io. Nº 823 (750-700 a.C.): Evangelidis, Praktika, 1958, p. 105; Vokotopoulou, 1973, pp. 55-56; 
Dacaris, 1995, p. 108; Dieterle, 2007, pp. 171 y 367, F100; Piccinini, 2012, p. 106. Hammond (1967, p. 
429) enumera un total de cuatro del periodo Geométrico. 
578
 MA Berl. Nº 30823 (s. VIII a.C.): Dieterle, 2007, p. 367, F99; Piccinini, 2012, p. 106. 
579
 MA Io. Nº 7494 (660-650 a.C.) (Fig. 11): Dacaris, Praktika, 1982, p. 87, πίν. 62γ; Dieterle, 2007, pp. 
171-172 y 368, F159; Piccinini, 2012, p. 137.  
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también tienen cabida, como por ejemplo perlas580 (Fig. 12) y dos agujas581. De hierro y 
bronce hay varias armas, como un hacha doble582 y ocho puntas de lanza583 (Fig. 13), 
varias puntas de flecha584 (Fig. 14), algún casco585 y al menos dos escudos586. Cabe 
destacar también un plato de bronce, de forma circular y con decoración de palmetas587, 
y al menos dos prótomos de vasos en los que se representan mujeres588. Estos dos casos 
son especialmente llamativos, pues en la línea de las teorías de Susan Langdon pueden 
estar mostrando ciertos aspectos de la sociedad griega. En su sugerente artículo, esta 
investigadora analizó las contadas figurillas femeninas en bronce datadas en el 
Geométrico, cinco en total, que se sabe a ciencia cierta que funcionaron como asas de 
trípodes. Defendiendo el examen de esta figura en su conjunto y no de forma aislada, la 
tendencia predominante durante décadas y no exenta de un tinte misógino, Langdon 
sostiene que cada figurilla tendría su homóloga masculina haciendo de segundo asa del 
trípode. Es decir, habría una pareja (mujer y hombre), un motivo artístico que podría 
haber tenido al mismo tiempo diversas interpretaciones, desde algún episodio mítico 
hasta, sobre todo, el reflejo del proceso de la estabilización de la sociedad griega, por lo 
general siempre dentro de la óptica de la élite589. De acuerdo con las publicaciones que 
se han consultado, estas dos figurillas femeninas halladas en Dodona corresponden a 
                                                 
580
 MA Io. Nº 4923 (s. VII a.C.) (Fig. 12): Evangelidis, Praktika, 1954, pp. 192-193, εικ. 8; Dieterle, 
2007, p. 381, F640; Piccinini, 2012, p. 148 
581
 MA Ber. Nº 10686 (s. VII a.C.): Dieterle, 2007, p. 382, F673; Piccinini, 2012, p. 148. MA Ber. Nº 
10687 (s. VII a.C.): Dieterle, 2007, p. 382, F672; Piccinini, 2012, p. 148. 
582
 MN At., Nº 878: Carapanos, 1878, p. 109, Nº 14, pl. LVII, 6; Dieterle, 2007, p. 243, F541; Piccinini, 
2012, p. 103. 
583
 MN At., Nº 874 (Fig. 13): Carapanos 1878, p. 110, Nº 15, pl. LVIII, 1-7 y 9; Dieterle, 2007, F541 y 
F542: Piccinini, 2012, p. 103 
584
 Dos son fechadas con seguridad en el s. VII a.C., MA Io. Nº 2914: Dieterle, 2007, p. 378, F523; 
Piccinini, 2012, p. 145. MA Io. Nº 3194: Dieterle, 2007, p. 378, F524; Piccinini, 2012, p. 145. Otras tres 
presentan dudas en la datación, MA Io. Nº 1715: Dieterle, 2007, p. 378, F522. MA Io. Nº 3198: Dieterle, 
2007, p. 378, F525. MA Io. Nº 1716: Dieterle, 2007, p. 378, F522. MA At. Nº 143 (de datación dudosa) 
(Fig. 14): Carapanos, 1878, p. 102, Nº 6 y pl. LVIII, N 18; Dieterle, 2007, p. 378, F521.  
585
 Lon.BM 1954.10-18-1 (ca. 600 a.C., o 650-570 a.C.): SEG XXXVII, 514; Piccinini, 2012, p. 145. Este 
último caso presenta una inscripción, pudiéndose leer ΟΛΥΜΠ. Por ello, se deduce que era una ofrenda 
para Zeus en Olimpia, o bien para Zeus Olímpico. 
586
 El primero con una esfinge a modo de decoración, MA Io. Nº 3043 (segunda mitad del s. VII a.C.): 
Parke, 1967, p. 275; Vokotopoulou, 1973, p. 75; Dieterle, 2007, pp. 224 y 375, F426; Piccinini, 2012, p. 
145. El segundo con un caballo de tipo geométrico representado, MA Io. Nº 1735 (s. VII a.C.): 
Vokotopoulou, 1973, p. 75; Dacaris, 1995, p. 107; Dieterle, 2007, pp. 225 y 375, F424; Piccinini, 2012, p. 
146. 
587
 MA At. Nº 806 (s. VII a.C.): Carapanos, 1878, p. 88, f y pl. XLV, Nº 2; Walter-Karydi, 1981, pp. 20 
(Nº 17) y 27; Dieterle, 2007, pp. 222 y 371, F268. 
588
 MA At. Nº 341 (comienzos del s. VII a.C.): Carapanos, 1878, p. 88, b y pl. XLIV, Nº 2 y 2bis; 
Vokotopoulou, 1975, p. 177, Nº 1, πίν. 14α-β; Dieterle, 2007, pp. 220-221 y 370, F226. 625-600 a.C. MA 
At. Nº 372 (625-600 a.C.): Carapanos, 1878, p. 88; Vokotopoulou, 1975, pp. 18 ss. y 177, Nº 5, πίν. 16δ-
ε; Dieterle, 2007, pp. 220-221 y 370, F227.  
589
 Langdon, 1998, pp. 169-170. 
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prótomos de vasos de bronce, es decir, no necesaria ni específicamente a calderos 
colocados en trípodes. No obstante, pese a no tratarse de un caso paralelo (de haber sido 
así, Langdon las hubiera añadido a su listado), por analogía es bastante probable que 
respondan a la misma finalidad. De hecho, en los siglos posteriores siguen apareciendo 
más prótomos de este estilo, lo que podría mostrar la perduración de este motivo 
artístico en el que se juntaban elementos del universo femenino y del masculino.  
 
Es difícil saber qué tipo de personas realizaron ofrendas en este periodo. ¿Sería 
una actividad abierta a toda la población? La lógica apunta a que cualquier persona 
podía ir al santuario, pero solos unos pocos podían costear una pieza de bronce para 
depositarla como objeto votivo para el dios. Cabe también preguntarse si serían 
dedicatorias individuales o colectivas. Para estas cuestiones disponemos de una cantidad 
de datos muy limitada, que no permite sacar conclusiones definitivas, pero sí al menos 
elaborar teorías. Teniendo en cuenta el coste de la producción de las ofrendas, y que 
parecen ser la mayoría de manufactura local, tiene sentido pensar que serían 
aristócratas, las élites locales de las poblaciones cercanas590, que aprovecharían el 
espacio cultual para competir entre sí, a la vez que para reafirmar su posición de poder. 
Se puede suponer que las capas sociales más bajas también habrían tomado parte en el 
culto y depósito de exvotos, pero en este caso con materiales perecederos, más 
modestos, que por desgracia no se han conservado.  
 
 Con respecto a la existencia de edificios, además de las trazas de chozas de la 
Edad del Bronce, se documenta ahora una estructura más. Se localizó en la estoa del 
bouleuterion, debajo del pavimento de época helenística. Allí aparecieron los restos de 
un edificio elipsoidal de 9,50 m. de largo y, dentro, fragmentos cerámicos que permiten 
datar la estructura en el protogeométrico. Este tipo de edificios suelen ser de carácter 
religioso, pero cabe la posibilidad de que se usara como habitación591. De hecho, no hay 
que descartar que pueda tratarse de un edificio erigido por las élites, al estilo de las 
“casas de jefes”, tan extendidas por todo el continente heládico en este periodo, y 
ampliamente investigadas por Mazarakis592. Estas estructuras habrían cumplido una 
función religiosa, lo que encajaría con el carácter cultual de Dodona.  
                                                 
590
 Piccinini, 2012, p. 110. 
591
 Ibidem, pp. 101-102. 
592
 Mazarakis, 1997.  
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3.3.3.2. La antigüedad de Dodona en las fuentes literarias 
La única fuente literaria de la que se puede obtener algo de información relativa 
a un periodo anterior a la época arcaica son los cantos homéricos, ya que en ellos se 
pueden encontrar datos que se remontan a varios siglos atrás593. Pero siempre hay que 
manejar con cautela esta información. Con todo, Dodona es presentada como uno de los 
principales oráculos del mundo aqueo, cercano además a Odiseo por su proximidad 
geográfica a Ítaca. El santuario es mencionado en la Ilíada594 y la Odisea595, un total de 
cuatro veces, aunque en realidad la referencia a la visita de Odiseo al oráculo se repite 
en los dos pasajes de la última obra. Sin duda es especialmente relevante la primera 
referencia, cuando durante la contienda en Troya Aquiles pronuncia una plegaria a Zeus 
Pelásgico. Su epíteto, vinculado al mítico y ambiguo pueblo de los pelasgos, lleva 
implícito cierta connotación de antigüedad596. Si enlazamos este dato con las pequeñas 
estatuas de un supuesto “Zeus Guerrero”, sí se sostendría más esta interpretación de las 
esculturas.  
Otro autor relevante en este sentido es Heródoto. Pese a ser un autor del s. V 
a.C., tiene cabida en este apartado porque reivindica su carácter de santuario más 
antiguo de Grecia597. Relata dos versiones sobre la fundación del mismo598. Según la 
primera, que supuestamente le contaron los sacerdotes de Zeus Tebano, unos fenicios 
raptaron en la ciudad egipcia de Tebas a dos mujeres consagradas a la divinidad, 
vendiendo a una de ellas en Libia y a la otra en Grecia, de tal forma que la primera 
terminaría fundando el santuario de Amón, en el oasis de Sivah, y la segunda el de 
Dodona. No obstante, según las profetisas de este último lugar la historia era diferente: 
en realidad fueron dos palomas que, habiendo salido volando de Tebas, habrían llegado 
a Libia y al Epiro, respectivamente. Esta última se posó sobre un árbol y señaló, con voz 
humana, que allí tenía que haber un oráculo de Zeus. Tratando de explicar de una 
manera racional ambos episodios, el escritor de Halicarnaso ofrece una interesante 
reflexión final, apuntando que de ser cierto el rapto de las sacerdotisas tebanas por parte 
de un grupo de fenicios, habrían sido vendidas como esclavas. Al acabar una de ellas en 
el territorio tesproto, habría decidido fundar allí un nuevo santuario a la misma 
                                                 
593
 Fowler, 2004; Lateiner, 2004, p. 22. 
594
 Hom., Il. 2, 748-752 y 16, 233-235. 
595
 Hom., Od. 14, 310-337 y 19, 268-299. 
596
 Piccinini, 2012, p. 114; Kittelä, 2013, p. 35, n. 47. Aunque en realidad los pelasgos parecen estar más 
vinculados con la región de Tesalia que con el Epiro (Kowalzig, 2007, p. 346). La relación entre ambas 
regiones se abordará en el apartado 4.7.4. 
597
 Hdt., 2, 52, 2. 
598
 Ibidem, 2, 54-55. 
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divinidad, Zeus599. Se trata de un episodio ficticio en el que se busca reivindicar la 
importancia del oráculo vinculándolo al del oasis de Sivah, pero no por ello deja de ser 
un fragmento interesante que hace ver que su radio de acción traspasaba de forma clara 
las fronteras del Epiro600. 
 
3.3.3.3. Conclusión 
 La actividad religiosa del lugar en las postrimerías de la edad oscura y el 
comienzo de la arcaica es segura. Queda preguntarse ahora qué tipo de santuario era. 
Por lo general las piezas halladas son locales, no parece haber una cantidad importante 
de materiales procedentes de regiones lejanas. Cabe añadir también que la visita al 
oráculo por parte de Odiseo se puede enmarcar en la categoría de consultas regionales 
ya que, al fin y al cabo, Ítaca se encuentra frente a la costa del Epiro601. Por otro lado, la 
referencia de Heródoto habla de un santuario abierto al conjunto de la Hélade, aunque 
es cierto que este autor vivió en una época posterior. 
 En línea con lo ocurrido en la Edad del Bronce, en el desarrollo de Dodona un 
factor determinante parece haber sido el pastoreo602, estrechamente ligado a las redes 
comerciales tanto en la costa como en el interior. Aquí jugaría un papel notable otro 
yacimiento del interior, Vitsa, localizado a unos 35 km. al norte de Ioánina, entre las 
pequeñas poblaciones de Vitsa y Monodendri603 (Figs. 188 y 189). Aquí se encontraron 
un total de 178 tumbas, distribuidas en diferentes zonas y que abarcan una amplia 
cronología, desde el s. IX a.C. hasta el s. IV d.C.604 En el ajuar, especialmente en los 
enterramientos masculinos, las armas son importantes, encontrándose espadas, cuchillos 
y puntas de lanza605. Las tumbas femeninas normalmente contenían objetos 
decorativos606. Seguramente hubo un edificio de tamaño considerable del Geométrico, 
del cual queda únicamente un muro607, ya que fue sustituido por una estructura oval en 
                                                 
599
 Ibidem, 2, 56, 1-2. 
600
 Otros aspectos igualmente significativos, como la presencia de un sacerdocio femenino o la 
importancia de las palomas en Dodona, se examinarán en el siguiente capítulo.  
601
 Piccinini, 2012, p. 116. 
602
 Cuestión explicada arriba, y que será retomada en un apartado posterior de la tesis, en el apartado 
7.4.1.  
603
 Por ahora se van a exponer los principales datos del yacimiento en estos primeros siglos, sin entrar en 
muchos detalles en el periodo posterior, lo que corresponde a un apartado posterior de la tesis, centrado 
en los principales emplazamientos del Epiro en relación con Dodona. En el apartado 5.3.9 se desarrollará 
más.  
604
 Vokotopoulou, 1985, pp. 195 y 198; 1987, p. 83. 
605
 Ibidem, pp. 195-198. 
606
 Domínguez Monedero, 2015, p. 120. 
607
 Catalogado como Muro 43. 
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época clásica, la Casa Z608, que se piensa pudo ser la residencia del dirigente; en este 
sentido, es posible que el edificio anterior tuviera una función similar609. También 
quedan trazas de tiendas de la segunda mitad del s. IX y del VIII610. Apareció una 
figurilla de un caballo en bronce datado en el s. VIII611. Llaman la atención unos 
enócoes de bronce con prótomos de figurillas femeninas a modo de asas, idénticos a 
algunos encontrados en Dodona612. Los materiales cerámicos son bastante pobres y no 
se han conservado muy bien613, pero al menos se distinguen como más usuales, en la 
época protohistórica, las jarras con cuello cilíndrico estrecho, que aparecen ya en el s. 
VIII, así como las ánforas de dos, tres y cuatro asas614. En estos primeros siglos la 
presencia de cerámica local, de color mate, es notable, pero se reduce 
considerablemente a partir del s. VII615. Éste es un dato sin duda interesante. Es de 
esperar que algunas de las ofrendas depositadas por la gente con menos recursos 
estarían elaboradas precisamente con este material. ¿Refleja esta ausencia que Dodona 
no era frecuentada por este sector de la sociedad? Lo cierto es que la documentación 
epigráfica, que se detallará más adelante, indica todo lo contrario, pues se constata que 
el santuario era visitado por personas de toda índole. Cabe suponer, por tanto, que este 
tipo de materiales tendieron a ser apartados y destruidos con el paso del tiempo (se 
desconoce si había uno o varios depósitos rituales para tal fin, los objetos encontrados 
han aparecido por lo general dispersos), dando preferencia a los objetos vinculados a las 
élites. Es decir, una configuración claramente consciente del espacio simbólico con 
vistas a potenciar los elementos social y económicamente más poderosos616.  
Los restos faunísticos son de obligada mención, pues se encontraron huesos de 
cabras, ovejas y vacas en varios niveles del asentamiento617. Todos estos datos pueden 
ser un reflejo de la actividad ganadera, y aunque es importante dejar claro que 
simplemente “puede ser” un indicador, ya que la presencia de huesos de animales no 
implica que hubiera una actividad ganadera bien consolidada (tal vez su finalidad 
principal fue servir de sacrificio en los enterramientos u otras ceremonias relacionadas), 
                                                 
608
 Inicialmente con unas medidas de ca. 12,50 x 6,60 m. Con el tiempo se amplió y adquirió una forma 
absidal, alcanzando los 13,50 de longitud (Mazarakis, 1997, p. 94). 
609
 Mazarakis, 1997, p. 93. 
610
 Ibidem, p. 100. 
611
 Ibidem, pp. 309 y 420; Domínguez Monedero, 2015, p. 120. 
612
 Piccinini, 2012, p. 164. 
613
 Wardle, 1993, p. 124. 
614
 Tartaron, 2004, p. 89. 
615
 Vokotopoulou, 1987, pp. 61-62. 
616
 Este aspecto será analizado en profundidad en el capítulo centrado en la peregrinación a Dodona.  
617
 Mazarakis, 1997, p. 294. 
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el hecho de que precisamente se trate de ganado caprino y bovino, y la abundancia de 
los restos en diferentes zonas del yacimiento, apunta a ello618. Por extensión, esto 
mostraría la relevancia de Vitsa en las rutas comerciales que atravesaban el interior del 
Epiro, conectando también con Dodona; unas rutas que existían siglos antes del 
comienzo de la colonización corintia de las costas epirotas619. 
 Otro yacimiento cercano, Liatovouni, también presenta en su necrópolis, cuyas 
tumbas datan principalmente del s. XI al VIII, un rico ajuar con numerosas piezas 
procedentes de lugares lejanos, como Macedonia, Iliria e Italia620.  
 
3.3.4. Del arcaísmo al clasicismo (s. VII-V) 
En este periodo la actividad religiosa se fue acentuando. Paulatinamente, el lugar 
comenzó a recibir una mayor cantidad de peregrinos. A través de los restos materiales 
(arqueológicos, artísticos, epigráficos y numismáticos) y las referencias literarias se 
constata que Dodona se consolidó como el principal centro religioso del noroeste de la 
Hélade. 
Una de las características más peculiares de Dodona es la ausencia de edificios 
hasta prácticamente el s. IV a.C., un detalle de gran importancia que ha de ser analizado 
con cuidado: ¿qué motivo o motivos llevaron a mantener Dodona durante tantos siglos 
como un santuario al aire libre? ¿Por qué se produjo ese cambio en un momento dado? 
¿Corresponde a una causa concreta o se trató de un proceso largo? Estas cuestiones 
serán desarrolladas a lo largo de la tesis. Por ahora, basta indicar que en este apartado 
tienen cabida únicamente los objetos muebles, pudiendo diferenciarse tres grupos: los 
exvotos, la epigrafía oracular y la cerámica. Las piezas que se enumeran a continuación 
no representan la totalidad de lo encontrado en el santuario621, sino una selección 
personal con la que pretendo mostrar la variedad de objetos que hay y la importancia de 
algunos en concreto.  
 
                                                 
618
 Sobre las implicaciones de la ganadería en la economía del Epiro en general, y de Dodona en 
particular, ver apartado 7.4.1.  
619
 Piccinini, 2012, pp. 67-68. 
620
 Papadopoulos, 2010; 2016, esp. pp. 447-448. Una descripción más detallada de los materiales aquí 
encontrados, en Douzougli y Papadopoulos (2010).  
621
 A día de hoy no existe un catálogo totalmente completo de Dodona, sino recopilaciones. Las dos obras 
principales son Dieterle (2007) que, no obstante, no avanza más allá del s. IV a.C.; y la tesis de Piccinini 
(2012), que aún no ha sido publicada. La dificultad de compilar todas las ofrendas de este santuario radica 
en parte a que muchos materiales no fueron publicados tras su hallazgo, especialmente los encontrados en 
las excavaciones decimonónicas de Carapanos.  
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3.3.4.1. Votivos y relacionados 
 Se distinguen varios tipos de ofrendas, muchas de ellas en bronce, lo que por lo 
general nos remiten a un contexto aristocrático y de symposia, con objetos típicos de 
este ambiente, como la cratera de volutas. No hay grandes diferencias con respecto a los 
materiales que aparecen ya en los s. VIII-VII. En términos generales, la cantidad y la 
variedad aumentan, sin que se constate ningún cambio radical. El principal problema es 
la ausencia de información sobre los lugares concretos donde se encontraron gran parte 
de estas piezas, especialmente en las tres campañas dirigidas por Carapanos. De haber 
aparecido, por ejemplo, la mayor parte de los vasos de bronce en un mismo lugar, se 
podría poner en relación precisamente con banquetes aristocráticos; pero al carecer de 
estos datos de su contexto, el interrogante no puede ser resuelto622. Con todo, una 
investigación siempre se encuentra con dificultades, lo cual no impide que se pueda 
desarrollar.  
Los trípodes merecen especial atención623. Además de las piezas datadas en los 
s. VIII-VII que confirman que Dodona ya era un santuario, en los siglos posteriores 
siguieron estando presentes en el paisaje del lugar. En Dodona, de acuerdo con sus 
dimensiones se pueden distinguir las miniaturas y los de tamaño normal. El primer 
grupo son sin duda ofrendas. Tan solo uno, fechado en el s. V, se ha conservado entero, 
mientras que el resto nos ha llegado de forma fragmentaria. Precisamente ese trípode, de 
12 x 5 cm.624, presenta un epígrafe: Τερψικλῆς: τῶι ∆ὶ Ναίωι ῤαψωιδὸς ἀνέθ(η)κε 
(“Terpsiclés: a Zeus Naios, el rapsodo lo dedicó”, trad. personal)625. No es el único caso 
conocido en que una persona hizo este tipo de ofrenda en el lugar, pues en la pata de 
otro trípode en miniatura fechado en el s. IV-III se puede leer el siguiente texto: 
Κλέαρχος ∆ιοµέδοντος ῥαψωιδὸς µ' ἀνέθ<η>κε (“Clearco, hijo de Diomedes, lo 
dedicó”, trad. personal)626. La mayoría de los trípodes tienen un tamaño mayor y suelen 
datarse sobre todo en los s. VI-V. A partir de esa fecha parece que la cantidad se reduce. 
                                                 
622
 En el lado noroeste de la basílica, Carapanos encontró un depósito en el que apareció una parte 
considerable de los objetos que encontró (Dacaris, 1971b, p. 36; Parke, 1967, p. 101). Al tratarse de una 
estructura cristiana, tardía, se puede intuir que ese espacio se utilizó como vertedero al que arrojar todos 
los objetos “paganos”. Además, a lo largo de su obra Carapanos no especifica el lugar concreto de 
hallazgo de ninguna de las piezas que cataloga, lo que, unido a la presencia de ese vertedero, impide 
contextualizar prácticamente todos los materiales que aparecen en su obra.  
623
 Sobre el papel del trípode en los santuarios, y sus posibles funciones, se hablará en el siguiente 
capítulo. 
624
 Piccinini, 2012, p. 217. 
625
 MN At. Nº 450: Carapanos, 1878, pl. XXIII, 2 y 2bis; SGDI 5786; Cabanes, 1988, Nº 53; Dieterle, 
2007, p. 375, F408; Piccinini, 2012, p. 217. 
626
 Paris, Cabinet des Medailles: Cabanes, 1988, p. 53; Piccinini, 2012, p. 217. 
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Normalmente presentaban algún tipo de decoración en los pies, como la cabeza de 
Gorgona627 (Fig. 16) o patas de animales (variando entre león/esfinge o grifo/águila)628 
(Figs. 17 y 18). También hay uno con otra dedicatoria en dos de sus patas: 1) ∆ιὶ δῶρον 
ἀνέθηκε πόλις 2) Λεχωΐων (“Este regalo para Zeus lo dedicó la polis de los lecoios”, 
trad. personal)629 (Fig. 19).  
En la línea de las figurillas del geométrico, una de las figuras más típicas es la 
del guerrero con escudo y lanza, aunque normalmente no se conservan los objetos que 
porta630 (Figs. 20 y 21). De la misma temática son las estatuillas de jinetes631 (Fig. 22). 
Otra pieza bastante conocida, elaborada en un taller laconio, es la que representa a una 
joven lacedemonia corriendo632 (Fig. 23). Aunque hay otras ofrendas de manufactura 
laconia, esta es la única en la que se sabe a ciencia cierta que la representación remite a 
                                                 
627
 MA Io. Nº 4909 (s. VI a.C.) (Fig. 16): Evangelidis, Praktika, 1956, p. 154, πίν. 59γ; Mertens, 2002, p. 
27; Dieterle, 2007, p. 375, F423; Piccinini, 2012, pp. 139-140. MA Io. Nº 4904 (finales del s. VI a.C.): 
Dieterle, 2007, p. 375, F422; Piccinini, 2012, p. 139. 
628
 MA At. Nº 414 (primera mitad del s. VI a.C.) (Fig. 18): Carapanos, 1878, p. 82, Nº 2 y pl. XLI, 3 y 
3bis; Mertens, 2002, p. 28; Dieterle, 2007, p. 375, F413; MA Io. Nº 177 (s. VI-V a.C.): Evangelidis, Ep. 
Chr., 1935, πίν 21α, 3; Vokotopoulou, 1973, p. 69; Dieterle, 2007, p. 375, F418; Piccinini, 2012, p. 175; 
MA Io. Nº 4908 (s. VI-V a.C.) (Fig. 17): Evangelidis, Praktika, 1955, p. 172, πίν. 58β; Vokotopoulou, 
1973, p. 69; Dieterle, 2007, p. 375, F420; Piccinini, 2012, p. 175. MA Io. Nº 4919 (s. VI-V a.C.): 
Dieterle, 2007, p. 375, F421; Piccinini, 2012, p. 175. MN At. Nº 390 (finales de la época arcaica, 
comienzos de la clásica; trípode en miniatura): Carapanos, 1878, p. 84, Nº 1 y pl. XLI, 1; Dieterle, 2007, 
p. 375, F404; Piccinini, 2012, p. 175. MN At. Nº 391 (finales de la época arcaica, comienzos de la 
clásica; trípode en miniatura): Carapanos, 1878, p. 84, Nº 1 y pl. XLI, 2; Dieterle, 2007, p. 375, F406; 
Piccinini, 2012, p. 175. MN At. Nº 392 (finales de la época arcaica, comienzos de la clásica; trípode en 
miniatura): Carapanos, 1878, p. 84, Nº 1 (sin imagen); Dieterle, 2007, p. 375, F405; Piccinini, 2012, p. 
175. MN At. Nº 393 (finales de la época arcaica, comienzos de la clásica; trípode en miniatura): 
Carapanos, 1878, p. 84, Nº 1, pl. XLI, 7; Dieterle, 2007, p. 375, F407; Piccinini, 2012, p. 175. MA Io. Nº 
2947 (finales del arcaísmo): Dieterle, 2007, p. 375, F409. 
629
 MN At. Nº 451 (s. V a.C.) (Fig. 19): Carapanos, 1878, p. 41, Nº 4 y pl. XXIII, 3; Dieterle, 2007, p. 
375, F411; Piccinini, 2012, pp. 217-218. 
630
 Se contabilizan al menos seis estatuillas. MA Io. Nº 4914 (mediados del s. VI) (Fig. 20): Evangelidis, 
Praktika, 1930, pp. 65-67, Nº 2, pl. 2; Evangelidis, Ep. Chr., 1935, p. 226, pl. 14; Vokotopoulou, 1973, p. 
72, πίν. 30-31; Walter-Karydi, 1981, p. 20 (Nº 28); Dieterle, 2007, pp. 210-211 y 368, F143; Piccinini, 
2012, pp. 127-128. MA Ber. Nº 10560 (540-530 a.C.): Parke, 1967, p. 276, Nº 10; Vokotopoulou, 1975, 
p. 190, πίν. 50β; Walter-Karydi, 1981, pp. 20 (Nº 32), 26 y 30-31, Abb. 20; Dieterle, 2007, pp. 210-211 y 
368, F145. MA Io. Nº 4913 (530-520 a.C.): Evangelidis, Ep. Chr., 1935, p. 222 ss., πίν. 13; 
Vokotopoulou, 1973, pp. 68 y 77, πίν. 25α-β; Vokotopoulou, 1975, pp. 143 y 188, Nº 21, πίν. 49α-β; 
Walter-Karydi, 1981, p. 20 (Nº 30); Rolley, 1983b, pp. 102 y 104, Nº 83; Dacaris, 1995, πίν. 28; Dieterle, 
2007, pp. 210-211 y 368, F142. MA Io. Nº 1411 (530-510 a.C.): Dacaris, Praktika, 1966, p. 79 ss., πίν. 
81β; Vokotopoulou, 1973, p. 77, πίν. 34α; Vokotopoulou, 1975, pp. 143 y 188, Nº 22, πίν. 48α-β; Walter-
Karydi, 1981, p. 20 (Nº 29); Dacaris, 1995, πίν. 29.1-2; Dieterle, 2007, pp. 210-211 y 368, F144. MA 
Ber. Nº 7470 (ca. 510 a.C. o primeros años del s. V) (Fig. 21): Koester, 1909, pp. 87-88; Parke, 1967, p. 
275, Nº 9; Walter-Karydi, 1981, pp. 20 (Nº 33), 26 y 31-32, Abb. 22; Dieterle, 2007, pp. 210-211 y 368, 
F146. 
631
 MA At. Nº 27 (575-560 a.C.) (Fig. 22): Carapanos, 1878, p. 31, Nº 6 y pl. XI, Nº 3 y 3bis; Dieterle, 
2007, p. 366, F61. MA At. Nº 26 (550-525 a.C.): Carapanos, 1878, p. 32, Nº 10 y pl. XII, Nº 2; 
Vokotopoulou, 1975, p. 188, Nº 16, πίν. 52γ; Walter-Karydi, 1981, pp. 20 (Nº 12) y 22; Rolley, 1983b, p. 
94; Rolley, 1994, p. 250; Hammond, 1997b, pp. 53-54; Dieterle, 2007, pp. 216 y 368, F160. 
632
 MA At. Nº 24 (ca. 550 a.C.) (Fig. 23): Carapanos, 1878, p. 31, Nº 4 y pl. XI, 1; Parke, 1967, p. 276, Nº 
11; Walter-Karydi, 1981, pp. 20-22 (Nº 1) y 33, Abb. 11 y 12; Rolley, 1983b, pp. 100, Nº 79; Serwint, 
1993, pp. 410-411; Rolley, 1994, p. 274; Dieterle, 2007, pp. 367, F89; Piccinini, 2012, p. 131. 
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un espartano. La figura viste un quitón corto, con un cinturón encima de la cadera, y se 
la ha relacionado con las competiciones agonísticas que son mencionadas por algunos 
autores antiguos, especialmente con las Heraia de Olimpia, en conexión con un posible 
rito de iniciación prenupcial633. Además, la presencia de peregrinos en Dodona 
procedentes de esta región es segura en gran parte por la literatura634. Más obras 
antropomorfas son un hombre con barba635 (Fig. 24), un músico tocando la lira636, 
kouroi637 (Fig. 25), dos invitados tumbados638 (Fig. 26) y una mujer con una paloma 
sobre su regazo639 (Fig. 27). De esta misma temática son unas terracotas de pequeño 
tamaño640, siendo el primer caso, que se encontró en el edificio E1, el de una mujer 
sentada y de nuevo sosteniendo una paloma en su pecho641, mientras que hay otros dos 
ejemplares aparentemente similares pero de los que se conserva únicamente el torso, 
pudiendo apreciarse en ambas la forma de una paloma642. Tomando estas piezas en 
conjunto, además de una figurilla en bronce de este mismo periodo de una mujer con 
una manzana en una mano643, conformarán uno de los argumentos de algunos 
investigadores para defender que hubo un culto a Afrodita, como se verá en el siguiente 
capítulo644.  
                                                 
633
 Serwint, 1993, pp. 410-411 y 418.  
634
 Piccinini, 2011, donde enumera todas las referencias literarias al respecto.  
635
 MA Io. Nº 4903 (525-500 a.C.) (Fig. 24): Evangelidis, Praktika, 1954, p. 191, εικ. 2-3; Parke, 1967, p. 
275, Nº 1; Vokotopoulou, 1973, p. 67; Vokotopoulou, 1975, p. 189, Nº 9, pl. 53ε; Dieterle, 2007, p. 369, 
F162; Piccinini, 2012, p. 133. 
636
 S.Pedro Hermitage B 613 (ca. 460 a.C.): Walter-Karydi, 1981, p. 11 (Nº 1); Dieterle, 2007, pp. 213 y 
368, F149. Al igual que la joven espartana corriendo puede estar remitiendo a competiciones agonísticas, 
también esta pieza se puede enmarcar en competiciones artísticas. Como se verá en el apartado 4.6, en 
Dodona se celebraron las Naia, unos juegos de carácter panhelénico. Aunque la información apunta a su 
origen en época helenística, esta figurita es uno de los argumentos que se pueden esgrimir en favor de una 
datación más antigua.  
637
 MA At. Nº 30 (s. VI a.C.) (Fig. 25): Dieterle, 2007, p. 366, F60. 
638
 MA Io. Nº 4910 (600-550 a.C.) (Fig. 26): Evangelidis, Praktika, 1953, pp. 162-163, εικ. 3; Parke, 
1967, p. 276, Nº 13; Vokotopoulou, 1973, p. 67; Dacaris, 1995, p. 102; Dieterle, 2007, pp. 211 y 368, 
F147; Piccinini, 2012, p. 132. Lon.BM 1954.10-18-1 (segunda mitad del s. VI a.C.): Franke, 1961, p. 27, 
n. 3; Parke, 1967, p. 276, Nº 14; Vokotopoulou, 1975, p. 187, Nº 9, πίν. 38δ; Walter-Karydi, 1981, pp. 20 
(Nº 20) y 30; Rolley, 1983b, Nº 92, fig. 69; Dieterle, 2007, pp. 211-212 y 368, F148. 
639
 MA At., sin número conocido (s. V-IV a.C.) (Fig. 27): Carapanos, 1890, p. 159 b y pl. IV, centro; 
Alroth, 1989, p. 76, Nº 5a; Dieterle, 2007, pp. 193 y 367, F94. También se encontraron varias estatuillas 
de terracota similares dentro y alrededor del edificio Λ (Dacaris, 1971b, p. 55), que como veremos fue 
considerado el templo de Afrodita en parte precisamente por estos hallazgos. La notable importancia de 
este tipo de ofrendas es examinada en el siguiente capítulo.  
640
 Aunque las terracotas también están presentes en el santuario, pero en una cantidad proporcionalmente 
mucho más baja que el bronce. 
641
 MA Io., Nº 3401 (s. V a.C.): Tzouvara-Souli, 1979, p. 56 y εἰκ. 27α; Alroth, 1989, p. 76, Nº 5c. 
642
 Sin referencia (s. V-IV a.C.): Tzouvara-Souli, 1979, p. 56 y εἰκ. 27β; Alroth, 1989, p. 76, Nº 5b. 
643
 MA At., Nº 29 (s. V a.C.): Carapanos, 1878, p. 185 y pl. XIII, 3; Tzouvara-Souli, 1979, p. 56, εἰκ. 
29α-β.  
644
 Apartado 4.4.2.  
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Como es de esperar, Zeus tiene cierto protagonismo en materia de ofrendas, 
destacando especialmente las famosas figuras de Zeus Ceraunio645 (Figs. 29 y 30). 
Conviene recordar las estatuillas del periodo Geométrico, quizá simples guerreros, quizá 
representaciones de Zeus o bien de una deidad de carácter bélico. La diferencia con 
aquéllas es considerable, y es innegable que éstas se tratan de Zeus, adoptando su 
famosa postura de lanzador del rayo. Más divinidades tienen cabida en el espacio de 
ofrendas dodoneo646, como Ártemis647 (Fig. 31), Apolo648 (F. 32), Atenea649 (Fig. 33) y 
Poseidón650, además de otros personajes mitológicos, como Heracles651, Pegaso652 (Figs. 
                                                 
645
 Se conocen al menos siete ejemplares, aunque no todos los autores identifican las piezas con Zeus 
Ceraunio: AM Io. Nº 4915 (mediados del s. VI a.C.): Evangelidis, Praktika, 1952, 283 ss., εικ. 5; Parke, 
1967, p. 275, Nº 8 ("striding naked warrior"); Vokotopoulou, 1973, p. 67, πίν. 24; Walter-Karydi, 1981, 
pp. 20 (Nº 5), 22 y 24, Abb. 16; Rolley, 1994, p. 275 (adolescente); Dacaris, 1995, p. 103, πίν. 26.2; 
Dieterle, 2007, pp. 182-184 y 366, F62. Múnich, SAG Nº 4339 (530-520 a.C.): Walter-Karydi, 1981, pp. 
20 (Nº 36), 32 y 55, Abb. 33; Rolley, 1983b, pp. 92-93, Nº. 70; Rolley, 1994, pp. 248 y 332-333; 
Tzouvara-Souli, 2004, p. 520; Dieterle, 2007, pp. 182-184 y 366, F63. MA Ber. Nº 10561 (última década 
del s. VI a.C.) (Fig. 29): Koester, 1909, p. 87; Elderkin, 1940, p. 225; Walter-Κarydi, 1981, pp. 21 (Nº 
45) y 38-39, Abb. 38 y 43; Rolley, 1994, fig. 341; Tzouvara Souli, 2004, pp. 520-521; Dieterle, 2007, pp. 
182-184 y 366, F64. MA At. Nº 31 (s. V a.C.): Carapanos, 1878, p. 32, Nº 13 y pl. XII, Nº 4; Parke, 1967, 
p. 276, Nº 1; Dieterle, 2007, pp. 182-184 y 366, F66. MA At. Nº 32 (s. V a.C.) (Fig. 30): Dieterle, 2007, 
pp. 182-184 y 366, F67. MA At. Nº 16546 (480-470 a.C.): Evangelidis, Praktika, 1956, p. 154, Nº 1, πίν. 
58α; Parke, 1967, p. 276, Nº 4; Walter-Karydi, 1981, pp. 21 (Nº 44), 32, 38, Abb. 36; Dacaris, 1995, πίν. 
30; Dieterle, 2007, pp. 182-184 y 366, F65. Louvre Nº 158 (ca. 450 a.C.): Walter-Karydi, 1981, pp. 21 
(Nº 56), 32 y 40, Abb. 47. MA Io. Nº 4297 (ca. 450 a.C., se trata de un aplique de plata que estaría 
colocado en un vaso): Evangelidis, Praktika, 1952, p. 286, εικ. 6 y 6α; Parke, 1967, p. 277, Nº 12; 
Dieterle, 2007, p. 374, F371. 
646
 Si bien en ningún caso está escrito el nombre del dios, los atributos que las estatuillas portan permiten 
la identificación de la mayoría; en los casos en que no es así se indica esto en la correspondiente nota a 
pie de página. 
647
 Solo un ejemplar, MA Ber. Nº 7971 (560-550 a.C.) (Fig. 31): Koester, 1909, p. 88; Parke, 1967, p. 
278, Nº 3; Vokotopoulou, 1975, p. 189, Nº 6, πίν. 45β-γ; Walter-Karydi, 1981, pp. 20-21, Nº 4; Alroth, 
1989, p. 76, Nº 4; Dieterle, 2007, pp. 202 y 367, F90. Fue encontrada en las excavaciones de Carapanos, 
pero al no aparecer catalogada en su obra, no está claro si procede de Dodona. La mayoría de los 
académicos se inclinan por el sí (Dieterle, 2007, p. 202). Tampoco se sabe, por tanto, en qué lugar 
concreto del santuario fue hallado.  
648
 Una segura, Par.Lo. MNC 1239 (mediados del s. VI a.C., con una dedicatoria de quien lo ofrendó, 
Etimocles: Ἐτυµοκλέδας ἀνέθεκε): Vokotopoulou, 1975, pp. 142, 155, 162-163 y 189, Nº 3, πίν. 53γ; 
Walter-Karydi, 1981, pp. 20 (Nº 35) y 33; Alroth, 1989, p. 76, Nº 3; Rolley, 1994, p. 32; Tzouvara-Souli, 
2001, p. 237; Dieterle, 2007, pp. 203 y 366, F59. Quizá también MA At. Nº 21 (s. VI a.C.) (Fig. 32): 
Carapanos, 1878, p. 32, Nº 9 y pl. XII, Nº 3 y 3bis; Dieterle, 2007, pp. 203 y 369, F170 (kouros). Hay 
otra pieza, MA At. Nº 26, ya citada arriba como “jinete”. Fue catalogada como Apolo por Carapanos, 
pero en la mayoría de las obras posteriores se la describe como jinete (“Reiter”).  
649
 MA At. Nº 23 (segundo cuarto del s. V a.C.) (Fig. 33): Carapanos, 1878, p. 32, Nº 7 y pl. XI, Nº 4; 
Walter-Karydi, 1981, pp. 21 (Nº 46), 44 y 46, Abb. 54 y 55; Alroth, 1989, p. 76, Nº 2a; Dieterle, 2007, 
pp. 200 y 367, F91.  
650
 Una estatuilla a caballo entre el s. V y el IV, MA At. Nº 12: Carapanos, 1878, p. 33, Nº 20 y pl. XIV, 
Nº 3; Walter-Karydi, 1981, p. 21 (Nº 51); Alroth, 1989, pp. 75-76, n. 447 ("fisherman"); Dieterle, 2007, 
pp. 199 y 367, F82. En realidad la identificación con el dios de los mares no es segura ya que su parecido 
con Zeus es notable. Pero su postura, erguido y apoyado en algo (que no se conserva bien), en vez de a 
punto de lanzar un rayo, hacen pensar en Poseidón. Para Alroth, de hecho, se trata de un pescador. 
651
 MA Io. Nº 898: Dieterle, 2007, pp. 206 y 368, F122. En realidad no es una estatua de Heracles, sino 
una maza hecha en bronce con el nombre del héroe escrito. No está clara su datación, podría ser de un 
periodo posterior. Heracles aparece también en el relieve de una placa que seguramente formaba parte de 
un espejo, MA Io. Nº 761 (mediados del s. IV a.C.): Evangelidis, Praktika, 1957, p. 78; Vokotopoulou, 
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34 y 35), una esfinge653 (Fig. 36), un sátiro654 (Fig. 37) y al menos dos ménades655 (Fig. 
38).  
En cuanto a los animales, al igual que en los siglos anteriores, el caballo sigue 
estando presente, en este caso en un medio-relieve del asa de una cratera de volutas656, 
al igual que el león657 (Fig. 39). La variedad faunística aumenta considerablemente 
ahora. Contamos con águilas, uno de los símbolos del Epiro y del propio Zeus. El caso 
más representativo muestra al ave sobre una flor de loto en lo que presumiblemente era 
el extremo de un cetro, o bien se sostendría sobre una estatua658 (Fig. 40); también se 
conserva otro ejemplar, en este caso de mayor tamaño, 35 cm659. Asimismo, se hallaron 
cabras660 (Fig. 41), ciervos661, gallos662 (Fig. 42), palomas663 (Fig. 43), serpientes664 
                                                                                                                                               
1973, p. 73; Dacaris, 1995, p. 106; Dieterle, 2007, pp. 206 y 373, F343. Existe cierta confusión en la 
vinculación de Heracles con la ciudad epirota de Éfira. En los poemas homéricos se canta que el héroe 
raptó a Astioquía de Éfira, con la que tuvo a Tlepólemo, después de saquear varias ciudades (Hom., Il. 2, 
657-660); pero añade que esta ciudad se encontraba junto al río Seleente, que se encuentra en Élide; se 
trata, por tanto, de otra ciudad. Posiblemente sin tener en cuenta este dato, Diodoro Sículo se refiere a este 
mito pero cita explícitamente a Éfira, habitada por tesprotos (D.S., 4, 36, 1). Cabría plantearse si se debe a 
una confusión del autor, o a la creación de un mito alternativo fomentado por los efirenses del Epiro.  
652
 MA At. Nº 71 (600-500 a.C.) (Fig. 34): Carapanos, 1878, p. 37, Nº 2 y pl. 20, 2; Parke, 1967, p. 276, 
Nº 17; Dieterle, 2007, p. 371, F243. MA Io. Nº 4929 (del s. VI, o quizá anterior; es una lámina) (Fig. 35): 
Evangelidis, Praktika, 1954, pp. 192-193, εικ. 9; Dieterle, 2007, p. 374, F372; Piccinini, 2012, p. 138. 
653
 MA At. Nº 73 (s. VI a.C.) (fig. 36): Dieterle, 2007, p. 369, F164. 
654
 MA At. Nº 22 (ca. 530 a.C.) (Fig. 37): Carapanos, 1878, p. 31, Nº 1 y pl. IX; Vokotopoulou, 1975, pp. 
155 y 187 (Nº 10), πίν. 51α-β; Walter-Karydi, 1981, pp. 28-29, Abb. 29 y 30; Alroth, 1989, p. 76, Nº 8; 
Dieterle, 2007, pp. 207 y 366, F70. 
655
 MA Ber. Nº 10582 (s. V a.C. o ca. 480 a.C.): Koester, 1909, p. 88; Parke, 1967, p. 277, Nº 7; Walter-
Karydi, 1981, pp. 11 y 14-15, Abb. 4 y 5; Dieterle, 2007, pp. 207, 213-214 y 368, F150. MA At. Nº 19 (s. 
V a.C. o ca. 400 a.C.) (Fig. 38): Carapanos, 1878, p. 33, Nº 17 y pl. XIV, Nº 1; Parke, 1967, p. 277, Nº 6; 
Walter-Karydi, 1981, pp. 15, 17, 21 (Nº 58) y 40, Abb. 8 y 9; Rolley, 1983b, pp. 173-174, Nº 162; 
Dieterle, 2007, pp. 207, 213-214 y 368, F151.  
656
 MA At. Nº 63 (mediados del s. V a.C.): Carapanos, 1878, p. 38, Nº 7 y pl. XXI, Nº 1; Dieterle, 2007, 
pp. 215 y 373, F330. 
657
 MA Io. Nº 2674 (comienzos del s. VI a.C.): Dacaris, Praktika, 1967, p. 38, πίν. 27β; Vokotopoulou, 
1973, p. 77, πίν. 33; Walter-Karydi, 1981, pp. 20 (Nº 25) y 27; Dacaris, 1995, πίν. 33.1; Dieterle, 2007, 
pp. 213 y 368, F158. MA Io. no encontrado (s. VI a.C.): Evangelidis, Ep. Chr., 1935, pp. 228-229, Nº 5, 
πίν. 19α.3; Dieterle, 2007, pp. 213 y 368, F157. MA Io. Nº 5829 (ca. 560 a.C.): Dacaris, Praktika, 1974, 
p. 77, πίν. 59α-β; Walter-Karydi, 1981, pp. 20 (Nº 26) y 27; Dieterle, 2007, pp. 213 y 368, F156. MA At. 
Nº 94 (relieve, sin datación) (Fig. 39): Carapanos, 1878, p. 36, Nº 29 y pl. XX, Nº 7; Dieterle, 2007, p. 
367, F107. 
658
 MA Io. Nº 2675 (500-450 a.C.) (Fig. 40): Dacaris, Praktika, 1967, p. 38, πίν. 27α; Vokotopoulou, 
1973, p. 55, πίν. 19a; Dacaris, 1995, πίν. 34; Tzouvara-Souli, 2004, p. 522; Dieterle, 2007, pp. 194 y 365, 
F39. 
659
 MA Ber. Nº 10590 (ca. 470): Parke, 1967, p. 278, Nº 4; Dieterle, 2007, pp. 194 y 365, F39. 
660
 Al menos tres, MA At. Nº 54 (ca. 540 a.C.): Carapanos, 1878, p. 38, Nº 8 y pl. XXI, Nº 2; Dieterle, 
2007, pp. 212 y 368, F152. MA Io. Nº 4911 (ca. 510 a.C.) (Fig. 41): Evangelidis, Praktika, 1955, p. 170, 
πίν. 57β; Vokotopoulou, 1973, p. 73; Vokotopoulou, 1975, p. 157, πίν. 47α; Walter-Karydi, 1981, pp. 20 
(Nº 21) y 27; Dacaris, 1995, p. 106; Dieterle, 2007, pp. 212-213 y 368, F153. MA Ber. nº 10584 
(comienzos del s. V a.C.): Parke, 1967, p. 276, Nº 15; Koester, 1909, p. 88; Vokotopoulou, 1975, p. 157, 
πίν. 47β; Walter-Karydi, 1981, pp. 20 (Nº 22) y 27; Dieterle, 2007, pp. 212-213 y 368, F155. MA Io. sin 
localizar (comienzos del s. V a.C.): Evangelidis, Ep. Chr., 1935, p. 228, Nº 3, πίν. 18α; Dieterle, 2007, 
pp. 212 y 368, F154. 
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(Fig. 44) y toros665 (Fig. 45). A una tipología diferente corresponde una antorcha666 
(Fig. 46). Gran parte de estas esculturas parecen haber funcionado como apliques de 
vasos de bronce. Hay asas de estos vasos con otro tipo de formas, como por ejemplo 
volutas con palmetas667 (Fig. 47).  
Lejos de enumerar sin más la tipología de estas figuritas, es necesario analizar su 
significado. En los casos de los dioses, la mayoría serán analizados en el siguiente 
capítulo, con el objetivo de discernir qué tipo de cultos hubo y cuáles fueron las 
tendencias a lo largo de los siglos (una mayor recurrencia de representaciones de un 
determinado dios en cierto periodo, por ejemplo). ¿Podrían estar vinculadas las 
representaciones de algunos animales al pastoreo, una de las principales actividades 
económicas del Epiro? Así piensa Hammond, para quien podrían haber tenido la 
función de ruego al dios con vistas a favorecer los pastos668. Esta hipótesis ha de 
considerarse sin duda. Las cabras podrían enmarcarse aquí, como también, aunque aún 
no se hayan mencionado, los perros, habida cuenta de la referencia de Aristóteles sobre 
la buena fama de los perros pastores de Molosia669. Por otro lado, no parece que hubiera 
predilección por estas estatuillas frente a otras zoomorfas670. También existe la 
posibilidad de que estas figurillas simbolizaran a los animales sacrificados, y que éstos 
estuvieran asociados a alguno de los cultos del santuario; pero es difícil discernir cuál o 
cuáles (a priori, los principales fueron Zeus Naios y Dione, con lo que es de suponer 
que eran destinatarios recurrentes, por ejemplo que las esculturas pequeñas del toro se 
                                                                                                                                               
661
 MA At. Nº 52 (mediados del s. V a.C.): Carapanos, 1878, p. 37, Nº 5 y pl. XX, Nº 9; Walter-Karydi, 
1981, pp. 20 (Nº 27) y 27; Dieterle, 2007, pp. 215 y 373, F329. 
662
 MA Io. Nº 2753 (s. VI-V a.C.) (Fig. 42): Evangelidis, Praktika, 1929, p. 116, εικ. 7; Hammond, 1967, 
p. 435, pl. XXb; Dieterle, 2007, p. 369, F166; Piccinini, 2012, p. 201. Seguramente estaba acoplada a un 
espejo. 
663
 MA At. Nº 69 (s. V a.C. o posterior) (Fig. 43): Carapanos, 1878, p. 38, Nº 11 y pl. XXI, Nº 5 y 5bis; 
Dieterle, 2007, pp. 192 y 367, F118. También otra paloma, que está sobre una mano (conservada 
parcialmente) y a punto de echarse a volar, pero sin que sea posible datarla, MA At. Nº 70: Carapanos, 
1878, p. 38, Nº 10 y pl. XXI, Nº 4 y 4bis; Hammond, 1967, p. 435; Dieterle, 2007, pp. 192-193 y 368, 
F126.  
664
 MA Io. Nº 141 (mediados del s. VI a.C.) (Fig. 44): Carapanos, 1878, p. 38, Nº 14 y pl. XXI, Nº 8; 
Evangelidis, Ep. Chr., 1935, p. 230, Nº. 9; Dieterle, 2007, p. 367, F116; Piccinini, 2012, p. 136. 
665
 Colección privada (ca. 500 a.C.): Dieterle, 2007, pp. 196 y 367, F104. Par.Lo. MNC 1782 (s. VI-V 
a.C.): Dieterle, 2007, p. 367, F104a. MA Io. Nº 156 (época arcaica) (Fig. 45): Evangelidis, Ep. Chr., 
1935, p. 228, Nº 4, πίν. 19β y 21; Dieterle, 2007, p. 374, F373; Piccinini, 2012, p. 135. Más otros dos 
ejemplares de datación incierta, MA At. Nº 56: Dieterle, 2007, p. 367, F105. MA At. Nº 57: Carapanos, 
1878, p. 37, Nº 4 y pl. XX, Nº 4; Dieterle, 2007, p. 367, F106. 
666
 MA At. Nº 269 (mediados del s. V a.C.) (Fig. 46): Carapanos, 1878, p. 107, Nº 7 y pl. LX, Nº 1; 
Dieterle, 2007, p. 368, F121. 
667
 MA At. Nº 4928 (s. V a.C.) (Fig. 47): Vokotopoulou, 1973, p. 69; Dieterle, 2007, p. 371, F264. 
668
 Hammond, 1997a, p. 25. 
669
 Arist., HA 9, 608a, 27-33.  
670
 Un examen más detallado de esta cuestión en el apartado 7.4.1.  
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vinculen a Zeus). Es importante tener en cuenta que en Dodona se encontraron huesos 
en diversos puntos del yacimiento, especialmente en la zona del edificio O y en el 
teatro, esto último relacionado seguramente con su utilización como arena en época 
imperial. No está claro sis los huesos formaban parte de sacrificios rituales671. También 
aparecieron en la zona del bouleuterion muchas conchas672.  
 No debemos olvidarnos de la escultura en relieve, pues de este periodo se 
documenta un ciervo en medio-relieve673, un guerrero674, un jinete675 y la representación 
en una coraza de la lucha por un trípode entre Heracles y Apolo676 (Fig. 48). Se trata de 
una escena bastante famosa en el arte griego, que se representa desde al menos el s. VIII 
a.C. pero que tuvo su momento de expansión a partir de su vinculación con la Primera 
Guerra Sagrada677. Esta pieza, que afortunadamente sabemos que fue hallada en el 
edificio A, es un argumento clave a la hora de hablar de un culto a Heracles o a Apolo 
en Dodona678.  
Los votivos armamentísticos, lejos de caer en el olvido, continúan siendo una 
ofrenda recurrente, con escudos679 (Fig. 49), grebas680 (Fig. 50), hachas681, cascos682 y 
                                                 
671
 Dacaris, Praktika, 1985, p. 44 (pritaneo, huesos de buey y ovinos); Evangelidis y Dacaris, Arch. Eph., 
1959, p. 66 (huesos varios); Dacaris, Arch. Eph., 1960, p. 35 (en el teatro). El Prof. Katsikoudis, en una 
comunicación personal, me hizo saber que a día de hoy no se ha llevado a cabo ningún estudio 
osteológico de estos materiales. En parte por ello no es posible precisar su cronología.  
672
 Dacaris, Praktika, 1968, p. 52; 1969, p. 31; 1970, p. 80.  
673
 MA At. Nº 52 (mediados del s. V a.C.): Carapanos, 1878, p. 37, Nº 5 y pl. XX, Nº 9; Walter-Karydi, 
1981, pp. 20 (Nº 27) y 27; Dieterle, 2007, pp. 215 y 373, F329. 
674
 MA At. Nº 35 (s. VI a.C.): Walter-Karydi, 1981, p. 20 (Nº 34); Dieterle, 2007, pp. 216 y 373, F327. 
675
 MA At. Nº 36 (ca. 550 a.C.): Carapanos, 1878, p. 32, Nº 11 y pl. XIII, Nº 1; Vokotopoulou, 1975, pp. 
190, πίν. 52γ; Walter-Karydi, 1981, pp. 20 (Nº 11) y 27; Dieterle, 2007, pp. 215-216 y 373, F328. 
676
 MA At. Nº 84 (época arcaica, quizá del s. V a.C.) (Fig. 48): Carapanos, 1878, p. 33, Nº 2 y pl. XVI, 1; 
Evangelidis, Praktika, 1930, pp. 67-68, εικ. 10; Hammond, 1967, p. 575; Parke, 1967, p. 277, Nº 2; 
Dakaris, 1971b, p. 53; Tzouvara-Souli, 2001, p. 237; Dieterle, 2007, p. 376, F476; Piccinini, 2012, p. 219. 
677
 Parke y Boardman, 1957. 
678
 Ver apartados 4.4.3 y 4.4.4, respectivamente.  
679
 MA Io. Nº 4926 (s. VI a.C.): Dieterle, 2007, p. 375, F432; Piccinini, 2012, p. 183. MA At. Nº 325 (s. 
VI a.C.): Carapanos, 1878, p. 92, Nº 6 y pl. XLIX, Nº 20 y 22; Dieterle, 2007, pp. 224 y 375, F435. MA 
At. Nº 836 (s. VI a.C.) (Fig. 49): Carapanos, 1878, p. 92, Nº 7 y pl. XLIX, Nº 9; Dieterle, 2007, p. 376, 
F454. MA At. Nº 91 (s. VI-V a.C.): Carapanos, 1878, p. 34, Nº 5 y pl. XVI, Nº 2; Dieterle, 2007, pp. 224 
y 375, F433; Piccinini, 2012, pp. 145-146. MA At. Nº 83 (s. V a.C.): Carapanos, 1878, p. 34, Nº 6 y pl. 
XVI, Nº 3; Dieterle, 2007, pp. 224 y 375, F434.  
680
 MA At. Nº 1412 (s. V a.C., hallado en la estoa E2, en el área del bouleuterion) (Fig. 50): Dacaris, 
Praktika, 1966, pp. 76-77, πίν. 78α; Vokotopoulou, 1973, p. 57; Piccinini, 2012, pp. 219-220. En este 
caso, con una dedicatoria muy interesante: Μ. Γάνγριος Ἀδριαῖος ἀνέθηκε ∆ιὶ Ναίωι ("M. Gangrio 
Adrieo lo hizo para Zeus Naios", trad. personal). Se ha interpretado como la ofrenda de un ilirio a Zeus 
Naios. Al ponerse el autor con trianómina, se puede entender que era un ilirio romanizado, quizá un 
mercenario (Piccinini, 2012, pp. 219-220). 
681
 MBenaki At. inv. 8045 (ca. 400 a.C.): SEG XXX, 539; Piccinini, 2012, pp. 220-221. Presenta una 
dedicatoria que, por desgracia, apenas se puede leer: ΑΘ[.c.4.]ΟΝΟ / ΕΟΣΙΟΝ[c.3.]. 
682
 En SEG XXXVII, 514 se documenta un casco de bronce con la inscripción ΟΛΥΜΠ, De ello se 
deduce que era una ofrenda para Zeus en Olimpia (Piccinini, 2012, p. 145), o bien Zeus Olímpico. MA 
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mejillas de cascos, algunas de ellas con decoración683 (Fig. 51). No ha de sorprender tal 
profusión de votivos de este tipo. La guerra en la antigua Grecia, entre sus diferentes 
poleis y ethne, fue una constante; aunque es cierto que se desconoce qué ocurrió en el 
Epiro hasta prácticamente finales del s. V, hubo eventos trascendentales que afectaron a 
toda la Hélade. Las Guerras Médicas fueron una de las principales, como es sabido. 
Aunque no es posible precisar más la cronología de estos objetos, es bastante probable 
que algunos de ellos se enmarquen en esta larga contienda. También podemos dar por 
seguro que hubo conflictos continuamente entre los diferentes ethne epirotas. Siguen 
depositándose también joyas, encontrando por ejemplo anillos684 (Fig. 52), fíbulas685 
(Fig. 53) y, relacionado con esta temática, espejos686. Posiblemente estas ofrendas se 
vinculasen con el ámbito femenino, mientras que las bélicas pertenecerían al masculino. 
El hecho de que aparentemente haya más ofrendas de ésta última esfera evidencia cierta 
asimetría social687. 
 Otra temática de ofrenda diferente, pero en línea con lo expuesto arriba de 
actividades aristocráticas y seguramente de symposia688, es el conjunto de vasos y platos 
de bronce. Su número es considerable, diferenciándose crateras, quílices, enócoes689 
(Fig. 54), cuencos, ánforas y platos690 (Fig. 55). En este sentido hay que mencionar las 
figurillas arriba citadas de dos personas tumbadas, una escena de innegable connotación 
simpótica. Cronológicamente abarcan principalmente desde el s. VI al IV691. De hecho, 
recordemos que muchas de las estatuillas arriba citadas eran adornos de estos vasos, 
                                                                                                                                               
At. Nº 138 (¿s. V a.C.?): Carapanos, 1878, p. 102, Nº 2 y pl. LVI, 7; Dieterle, 2007, p. 376, F457; 
Piccinini, 2012, p. 218. Es un casco del tipo de Pilos.  
683
 Localización: MA At. Nº 161 (s. V-IV a.C., con barba): Carapanos, 1878, p. 101, Nº 1 y pl. LV, 4; 
Dieterle, 2007, p. 376, F460; Piccinini, 2012, p. 218. MA At. Nº 162 (s. V-IV a.C.; con bigote): 
Carapanos, 1878, p. 101, Nº 1 y pl. LV, 1; Dieterle, 2007, p. 376, F461; Piccinini, 2012, p. 218. MA At. 
Nº 163 (s. V-IV a.C.; con barba) (Fig. 51): Carapanos, 1878, p. 101, Nº 1 y pl. LV, 2; Dieterle, 2007, p. 
376, F462; Piccinini, 2012, pp. 218-219.  
684
 MA Io. Nº 4925 (s. VI a.C.) (Fig. 52): Dieterle, 2007, p. 380, F618; Piccinini, 2012, pp. 149-150. 
685
 Tan solo una con datación más o menos precisa, MA Io. Nº 3187 (s. V a.C.) (Fig. 53): Dieterle, 2007, 
p. 381, F656. El resto pueden corresponder a este periodo o al siguiente. MA Io. Nº 1471 y 2658: 
Dieterle, 2007, p. 381, F658. MA Io. Nº 121: Dieterle, 2007, p. 381, F655. MA Io. Nº 899: Dieterle, 
2007, p. 381, F659. MA Io. Nº 420a: Dieterle, 2007, p. 381, F657. MA Io. Nº 963, 821 y 985: Dieterle, 
2007, p. 381, F659.  
686
 Colección privada Ortiz (ca. 470 a.C.): Dieterle, 2007, pp. 229 y 369, F167. 
687
 Langdon, 1999, p. 24, refiriéndose en este artículo en concreto a las figuritas en bronce, un 
razonamiento que se puede extender a todo el conjunto de exvotos. Con todo, no debemos olvidar que el 
material encontrado es limitado, aunque lo normal es que las cantidades de uno y otro grupo sean 
proporcionales.  
688
 Piccinini, 2012, pp. 164-165 y pp. 167-168.  
689
 MA At. Nº 314 (sin datación) (fig. 54): Carapanos, 1878, p. 85, Nº 5 y pl. XLII, Nº 3; Dieterle, 2007, 
p. 372, F315. 
690
 Por ejemplo, el plato MA Ber. Nº 10588 (s. VI a.C.) (Fig. 55): Koester, 1909, p. 88; Parke, 1967, p. 
276, Nº 17; Walter-Karydi, 1981, pp. 20 (Nº 16), 27 y 29, Abb. 26; Dieterle, 2007, pp. 222 y 371, F269. 
691
 Piccinini, 2012, pp. 206-215.  
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estando colocadas en el borde de los mismos, o bien cumpliendo la función de asa. 
Aunque no es seguro para esta época (pero sí bastante probable), a partir del periodo 
helenístico sin duda Dodona fue el lugar predilecto para la celebración de banquetes por 
parte de los sectores más poderosos del reino de Molosia, la Alianza y el posterior 
Koinon Epirota. Las prácticas simpóticas fueron siempre importantes en la cultura 
griega, y Dodona se convirtió en el escenario perfecto para las clases dirigentes de la 
región, por su papel de terreno sagrado y de posible capital federal. Se conservan 
igualmente varios prótomos de estos vasos, con representaciones variadas, como 
mujeres692, sátiros693 y leones694. 
 Por último, pero no menos importante, se conservan varias placas votivas con 
dedicatorias, normalmente con Zeus Naios como destinatario. Dos corresponden a este 
periodo. La primera de ellas tiene como autor a un colectivo, la gente del centro de 
Paleo, en la isla jónica de Cefalenia695, una muestra de cómo este santuario ya se había 
convertido en el lugar predilecto para conmemorar los diferentes acontecimientos que 
experimentaran las poleis griegas, en este caso concretamente una ciudad vecina situada 
frente a las costas epirotas.  
La segunda no es menos interesante, pues se trata de los atenienses, quienes tras 
haber logrado una victoria contra los peloponesios dedicaron la placa696. El tipo de letra 
hace pensar en el s. V, y el contenido del epígrafe sugirió a Parke697 que puede tratarse 
de la victoria ateniense en la batalla de Formión en el contexto de la Guerra del 
Peloponeso, en el 429 a.C. Las conexiones entre Dodona (Molosia) y Atenas fueron una 
realidad desde al menos el s. V, con el rey Táripe recibiendo parte de su educación y 
                                                 
692
 MA At. Nº 339 (565-550 a.C.): Carapanos, 1878, p. 88, a y pl. XLIV, Nº 1; Vokotopoulou, 1975, pp. 
20-21 y 177, Nº 7, πίν. 17α-γ; Dieterle, 2007, pp. 220-221 y 370, F228; MA At. Nº 340 (560-550 a.C.): 
Vokotopoulou, 1975, pp. 15-17 y 177, Nº 3, πίν. 14γ-δ; Dieterle, 2007, pp. 220-221 y 370, F228a. MA Io. 
Nº 4920 (530 a.C.): Evangelidis, Praktika, 1954, pp. 191-192, εικ. 5-6; Vokotopoulou, 1973, p. 56; 
Vokotopoulou, 1975, p. 177, Nº 12, πίν. 18γ-ε; Dacaris, 1995, p. 109; Dieterle, 2007, pp. 220-221 y 370, 
F229 (cita también a Dacaris, 1971, p. 103). MA At. Nº 360 (510-500 a.C.): Carapanos, 1878, p. 88; 
Vokotopoulou, 1975, pp. 35-36 y 178, Nº 24, πίν. 25δ-ε; Dieterle, 2007, pp. 220-221 y 370, F230. 
693
 MA Ber. Nº 10583 (500-480 a.C.): Vokotopoulou, 1975, p. 178, Nº 25, πίν. 25γ y ζ; Dieterle, 2007, 
pp. 220-221 y 370, F256. Contiene una inscripción, ΤΟΙ ΝΑΙΩ. 
694
 MA At. Nº 447 (475-450 a.C.): Carapanos, 1878, p. 48, Nº 22 y pl. XXVI, Nº 4 y 4bis; Vokotopoulou, 
1975, pp. 48-49 y 179, Nº 46, πίν. 29α-β; Dieterle, 2007, pp. 221 y 371, F246. 
695
 MA At. Nº 1247 (s. V a.C., aunque es posible que sea del s. IV-III a.C.): Carapanos, 1878, p. 44, Nº 14 
y pl. XXIV, 6 y 6bis; Dieterle, 2007, p. 380, F600; Piccinini, 2012, p. 221. El texto reza: Παλεῖς ∆ιὶ 
Ναίωι ("Los paleos a Zeus Naios", trad. personal). 
696
 MA At. Nº 448: Carapanos, 1878, p. 47, Nº 20 y pl. XXVI, 2; Syll.3 73; Parke, 1967, p. 136; Dieterle, 
2007, p. 380, F598-599. Ἀθεναῖοι ἀπὸ Πελοποννεσίον ·  ναυµαχίαι νικέσαντες ἀνέθεσαν ("Los atenienses, 
habiendo vencido en la batalla naval a los peloponesios, lo hicieron", trad. personal). 
697
 Parke, 1967, p. 136. 
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formación en Atenas698; de hecho, aunque Tucídides relató cómo en los prolegómenos 
de esta gran contienda los molosos, con Táripe aún menor de edad, apoyaron al bando 
corintio699, esta situación no se habría alargado mucho, pues Táripe es mencionado en el 
epígrafe en el que su nieto Aribas recibió la ciudadanía ateniense700. Esto nos habla de 
un cambio de alianzas durante la guerra que habría de influir notablemente en Dodona, 
donde hubo consecuencias a nivel religioso.  
 
3.3.4.2. Epigrafía oracular 
 En el oráculo de Dodona, la consulta al dios se realizaba por escrito. Para ello, el 
peregrino disponía de unas placas de plomo (aunque hay algunas de bronce), de 
pequeño tamaño y espesor (tres ejemplos: Figs. 77 [Lhôte 41], 78 [Lhôte 96] y 79 
[Lhôte 126]). Décadas de excavaciones sacaron a la luz una cifra considerable de estas 
piezas, que pueden alcanzar hasta los 8000 ejemplares701, aunque solo se ha publicado 
una parte702. El modo de empleo y el análisis de su contenido corresponden no a este 
capítulo, sino al siguiente, centrado en los cultos en Dodona y el funcionamiento del 
oráculo, por lo que ahora el interés radica en la información que pueden ofrecer como 
documento arqueológico.  
                                                 
698
 Iust., Ep. 17, 3, 9-10. 
699
 Th., 2, 80, 6.  
700
 Tod GHI, 2, 173. 
701
 Méndez Dosuna, 2008, pp. 48-49. Quizá el Prof. Méndez Dosuna exagere la cifra, pero en todo caso es 
una cantidad muy elevada.  
702
 El primer corpus epigráfico de Dodona fue publicado por C. Carapanos (1878). Con el tiempo esta 
reducida cantidad se ha visto aumentada y comentada con varias obras, fundamentalmente: SIG3 (1160-
1166), Parke (1976, pp. 100-114), SGDI II (1557-1598) y en los diversos volúmenes de SEG. Ya en el s. 
XXI se publicó un corpus de la epigrafía oracular de Dodona de la mano de E. Lhôte (2006), que lo 
tradujo al francés. Su libro es una recopilación de los documentos previamente publicados, con un 
exhaustivo examen de 167 epígrafes. Posterior a esta obra es del estudio de E. Eidinow (2007), centrado 
en los oráculos. En el capítulo 5 (pp. 72-124), al analizar los tipos de consulta que se hacían en Dodona, 
traduce al inglés 151 placas. La correlación entre las obras de Lhôte y Eidinow se encuentra en SEG 58 
(536). Sin embargo, todas estas publicaciones ofrecen una cifra muy pequeña de epígrafes oraculares de 
Dodona, en comparación con la cantidad total de documentos hallados. Por fortuna, en 2013 se publicó el 
esperado corpus de Dacaris, Vokotopoulou y Christidis, Τα Χρηστηρια Ελασµατα της ∆ωδωνης των 
Ανασκαφων ∆. Ευαγγελιδη (DVC) (2013). Dos tomos que recopilan 4216 epígrafes en un total de 1380 
piezas (pues en una misma placa normalmente se conservaba más de una inscripción), más un tercero, 
que aún no ha salido al mercado, con las imágenes de los mismos. Todas estas piezas corresponden a las 
campañas dirigidas por D. Evangélidis, no estando incluidas por tanto las halladas previamente por C. 
Carapanos y G. Soteriadis, y en las décadas posteriores de excavaciones dirigidas por S. Dacaris, Ch. 
Tzouvara-Souli, A. Vlachopoulou y K. Gravani. Algunas de las placas oraculares encontradas en las 
campañas de las últimas décadas fueron publicadas en las revistas correspondientes (Praktika, etc.), pero 
en realidad todavía queda mucho por sacar a la luz. 
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 La mayoría de las piezas se han hallado dispersas, no parece que hubiera un 
depósito específico de carácter ritual703. Las más antiguas se datan en el s. VI704 y se 
tiende a fijar el fin de su uso en el 167 a.C.705 Esto significa que hay un periodo de al 
menos cuatro siglos en los que el oráculo fue consultado por escrito. Una franja 
temporal amplia en la cual se percibe una clara concentración en los s. V y IV706. De esa 
fecha en adelante la cantidad de placas se reduce considerablemente, sin que esté claro 
el motivo. Tal vez simplemente no se han encontrado porque fueron destruidas o 
empezaran a enterrarlos en algún lugar específico no descubierto aún; o tal vez la 
actividad oracular decayó a partir del s. III, lo cual sin duda sería llamativo ya que, 
como se verá, fue uno de los siglos de mayor desarrollo del enclave.  
 La producción de estas placas de plomo requiere el uso de hornos, que es 
probable que se encontraran en la misma Dodona. Pero dado el reducido tamaño de este 
objeto también se podrían haber importado. De hecho, el plomo se extraía de minas de 
plata como subproducto707. Las minas de plata helénicas se encontraban lejos del Epiro, 
lo que significa que el plomo era importado708, sin que se pueda precisar si llegaba al 
santuario ya con la forma trabajada, o si el material era moldeado y preparado aquí. A 
día de hoy no han aparecido estructuras que pudieran servir para tal función, pero 
                                                 
703
 Solo Carapanos identificó un depósito, que por sus características parece haber sido principalmente un 
vertedero al que tiraron los objetos que ya no se utilizaban. Estaba conectado a la basílica, en el lado 
noroeste. Contenía objetos votivos y placas, principalmente (Dacaris, 1971b, p. 36; Parke, 1967, p. 101). 
Al estar asociado al edificio cristiano, cabe suponer que fue utilizado para tirar allí todos los objetos 
“paganos” una vez que el cristianismo se impuso. Una parte considerable de las placas apareció (durante 
las excavaciones de Evangelidis) en el entorno de la Casa Sagrada, sobre todo al noroeste (Dacaris, 
Christidis y Vokotopoulou, 1993, p. 55; Lhôte, 2006, pp. 428-429). Pero lo cierto es que estos objetos 
fueron hallados a lo largo de décadas, a medida que las excavaciones avanzaban en los diferentes puntos 
del santuario, sin que se hiciera un seguimiento preciso. Aparte en la publicación original del epígrafe 
C71 Evangelidis (Ep.Chr., 1935, p. 248) dice: Εὑρέθη ἐν τῷ ἀποθέτῃ, una palabra que en griego moderno 
δηµοτική es más frecuente ver con la forma αποθέκη (Meyer, 2013, p. 157), y que significa “depósito”. El 
arqueólogo griego no aporta más información, así que queda la duda de si se refiere a otro depósito. No 
obstante, al referirse a “el depósito”, se entiende que se refiere al único conocido, es decir, el de la 
basílica, y que allí encontraran más objetos que los publicados originalmente por Carapanos. Otra 
posibilidad la vemos en C72, que explica Meyer (2012, p. 146) que fue encontrada en una especie de 
hoyo con restos de época clásica mezclados (“… found in mixed classical fill…”) en el naiskos de Zeus. 
En la publicación original (Evangelidis, Ep.Chr., 1935, p. 251) no se aporta tal dato. Es probable que se 
tratara simplemente de una zona determinada en la que había una mayor cantidad de objetos, sin que esto 
se pueda interpretar como un depósito ritual. 
704
 Para Lhôte (2006, p. 11), las únicas piezas que se pueden datar con exactitud, de acuerdo con criterios 
epigráficos y filológicos, son Nº 41 y 77. El corpus de DVC ha permitido aumentar la cifra: Nº 3, 157B, 
158B, 411A, 412A, 413B, 414B, 415A, 416B, 1042A, 1978A, 1993A, 1996B, 2158B, 2368A, 2371B, 
2381A, 2382B, 2660A, 2662B, 3549A, 3619A, 3621A, 3828A, 3829A, 3830A y 4150A. De entre estos, 
tan solo Nº 3549A parece haber sido escrita en la primera mitad del s. VI.  
705
 Lhôte, 2006, pp. 11-21. 
706
 Se puede comprobar al consultar el corpus entero. 
707
 Stos-Gale/Gale, 1982, p. 467. 
708
 La dimensión económica de Dodona, con sus diferentes ramificaciones, como por ejemplo el comercio 
de metales, será tratado con más detalle en el capítulo correspondiente. 
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tratándose Dodona de un santuario de primer orden, y teniendo en cuenta que la 
utilización de placas para las consultas era casi exclusiva de Dodona, es perfectamente 
factible la segunda posibilidad. 
 Aunque se dedicará un capítulo a analizar la peregrinación a Dodona, las 
características de sus visitantes (estatus social, etcétera)709, conviene aquí señalar que la 
información que ofrece la epigrafía oracular es de gran utilidad. Unas páginas más 
arriba se subrayaba la escasez de materiales cerámicos en Dodona y se planteaba la 
cuestión de si esto podría ponerse en relación con una menor presencia de peregrinos 
procedentes de clases bajas. Ante esto, las consultas por escrito ofrecen una imagen más 
diversa: miles de peregrinos que se desplazaron al santuario para hacer preguntas de 
tipo cotidiano, completamente alejadas del poder y la política; es decir, el contenido de 
estas visitas abarca todo el espectro social.  
 
3.3.4.3. Cerámica 
 En línea con lo escrito arriba, el material cerámico es el menos estudiado en 
Dodona, en parte porque siempre han interesado más en el mundo académico los 
objetos votivos de metal, pero también porque su presencia en este santuario es bastante 
reducida. De hecho, del periodo arcaico, hasta el 630 a.C., tan solo se han encontrado 
dos objetos de cerámica: el mango de un vaso con dos agujeros710 y dos fragmentos de 
un vaso protocorintio711. 
 
3.3.5. Del clasicismo al periodo helenístico (s. IV-II) 
Los siglos que abarcan estos dos periodos, especialmente del s. IV a la primera 
mitad del II, son los de mayor actividad en Dodona. Al menos así lo indican los 
resultados de las excavaciones. Dicha actividad solo puede comprenderse si tenemos en 
cuenta el desarrollo histórico del Epiro. Recordemos que a partir de finales del s. V y 
comienzos del IV el reino de Molosia comenzó una expansión progresiva, en un 
proceso que derivó en la formación del Koinon Epirota en el 232 a.C., que mantuvo su 
autonomía hasta que Roma conquistó Grecia en el 167 a.C. Los acontecimientos que 
tuvieron lugar durante todo este tiempo tuvieron un reflejo evidente en Dodona. No se 
puede analizar el santuario sin conocer lo que ocurrió en el Epiro. A continuación, en 
                                                 
709
 Capítulo 6.  
710
 Dacaris, Praktika, 1967, pp. 47-48 y πίν. 34α. 
711
 Daux, 1959, p. 673. 
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diferentes apartados se ofrecerá un análisis de la evolución del oráculo epirota a partir 
del registro material. En capítulos posteriores se hará hincapié en los aspectos 
económico, político, social, cultural y religioso que podemos extraer mediante este 
sistema. 
 
3.3.5.1. Los objetos votivos 
No parece haber tal ruptura en las ofrendas, pues tienden a mantenerse las 
mismas tipologías, con algunas excepciones, y se percibe cierta tendencia a la baja en la 
cantidad de objetos. Esto ocurre por ejemplo con los trípodes, pues tan solo uno puede 
datarse en este periodo. Lejos de ser una simple casualidad, esto se debe sin duda a 
algún tipo de cambio lo suficientemente importante como para alterar la presencia de un 
elemento anteriormente tan relevante. La explicación puede radicar en la modificación 
de la forma de consultar el oráculo, que podría haber supuesto la pérdida de importancia 
del trípode como ofrenda, algo que se analizará en el siguiente capítulo. Se trata del 
trípode en miniatura antes mencionado, con una dedicatoria de un rapsodo llamado 
Clearco712. Las pequeñas esculturas tampoco pierden su función votiva, con incluso 
alguna pieza nueva, como un niño desnudo con una paloma en la mano713 (Fig. 56), 
varias cabezas de mujeres de terracota714 (Fig. 57), un estratego, que presenta su 
panoplia completa, aunque el arma que porta se ha perdido715 (Fig. 58) y un actor 
cómico716 (Fig. 59). Dioses, como Atenea717, Heracles718 (Fig. 60), Poseidón719 (Fig. 
                                                 
712
 Paris, Cabinet des Medailles (s. IV-III a.C.): Piccinini, 2012, p. 217. La inscripción reza: Κλέαρχος 
∆ιοµέδοντος ῥαψωιδὸς µ' ἀνέθ<η>κε (“Clearco, hijo de Diomedes, rapsodo, lo hizo”, trad. personal). La 
presencia de una ofrenda de un rapsodo en Dodona es otro dato que se puede vincular a las Naia, es decir, 
a las competiciones agonísticas que tuvieron lugar en el santuario en época helenística, o quizá antes, un 
aspecto del que se hablará posteriormente. 
713
 MA Io. Nº 1371 (s. IV a.C.) (Fig. 56): Dieterle, 2007, pp. 193 y 366, F79. 
714
 Dieterle recopila en su catálogo hasta 27 cabezas de este tipo en el periodo helenístico (F131-F141, 
con varias cabezas en cada referencia) (Fig. 57). Hay otras dos que, si bien no se pueden datar con 
precisión, puede que correspondan a la misma época, MA At. Nº 1161-1162: Carapanos, 1878, p. 111, Nº 
3 y pl. LXI, Nº 9; Dieterle, 2007, pp. 204-205 y 368, F129. Y una de estilo más arcaico (F130). Aunque 
las fuentes no son claras, al menos algunos de estos ejemplares fueron encontrados dentro y alrededor del 
edficio Λ (Dacaris, Praktika, 1967, p. 35; Tzouvara-Souli, 1979, p. 56, εἰκ. 28α), un dato que ayudó a 
vincular esta estructura con el culto a Afrodita, como veremos.  
715
 MA At., Nº 16727 (comienzos del s. III a.C.) (Fig. 58): Dacaris, 1971, p. 100, πίν. 29, 1-2; Rolley, 
1983b, p. 241, Nº 293; Dieterle, 2007, p. 367, F85. Según Rolley (1983b, p. 241), en la mano derecha 
tendría un hígado, en relación con una consulta oracular, aunque en la foto no parece algo obvio. Dacaris 
(1971, p. 100) añade que se trata de Cineas. 
716
 MA At. Nº 18 (s. III a.C.) (Fig. 59): Carapanos, 1878, p. 32, Nº 14 y pl. 13, Nº 5; Parke, 1967, p. 278, 
Nº 1; Dieterle, 2007, p. 367, F84. 
717
 MA At. Nº 88-89 (s. IV a.C.): Dieterle, 2007, pp. 200 y 367, F356. 
718
 MA At. Nº 14 (s. IV a.C.) (Fig. 60): Carapanos, BCH, 1890, p. 160, Nº F; Alroth, 1989, pp. 76-77, Nº 
9 y fig. 37; Dieterle, 2007, pp. 206 y 367, F86. Alroth no tiene claro que sea Heracles. 
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61), quizá Hermes720 (Fig. 62). Dioniso es posible que estuviera también, aunque no es 
seguro721. Llama la atención que no parece haber más esculturas de Zeus Ceraunio, lo 
cual sin duda es significativo habida cuenta de su condición de dios tutelar del 
santuario. La presencia de estatuillas de otros dioses podría estar vinculada a un posible 
culto en el mismo emplazamiento aunque, como se detallará más tarde, en realidad hay 
pocos datos que permitan asegurar a ciencia cierta que se honrara a otras divinidades en 
Dodona aparte de Zeus y Dione, si bien tradicionalmente se ha postulado que Temis, 
Afrodita, Heracles, o incluso Apolo, tuvieron un espacio propio722. Por este motivo, la 
ofrenda de estatuillas con la representación de otros dioses no venerados en Dodona 
puede deberse a la inclinación personal del oferente. Lamentablemente, al carecer de 
más datos que arrojen más sobre el contexto en que estas piezas (seguramente colocadas 
como apliques en vasos de bronce) fueron depositadas, resulta difícil ahondar más en su 
función y significado.  
La variedad de animales es también menor ahora, destacando un cisne723 (Fig. 
63), una serpiente enroscada formando un círculo724 (Fig. 64) y una tortuga, esta última 
en barro725 (Fig. 65). ¿Por qué estas formas? Quizá no sea casualidad que ya no 
aparezcan (o bien no se hayan conservado) piezas de cabras o animales similares que se 
vinculaban al pastoreo. Esto podría ser el reflejo de un cambio en el tipo de peregrinos 
que visitaban el santuario726. Se conserva al menos un asa de estos vasos, sin 
                                                                                                                                               
719
 A la mencionada anteriormente que es datada en s. V-IV a.C., cabe añadir dos más. MA Ber. Misc. 
10581 (segunda mitad del s. IV a.C.) (Fig. 61): Koester, 1909, p. 88; Alroth, 1989, p. 74, Nº 1; Dieterle, 
2007, pp. 198-199 y 366, F69. De nuevo, no está claro si representa a Poseidón o a Zeus, pero su postura, 
erguido y apoyándose en algo, que no se conserva, lo diferencia de la posición de lanzar un rayo.MA At. 
Nº 268 (s. II a.C.): Carapanos, 1878, p. 105, Nº 9 y pl. LX, Nº 1; Dieterle, 2007, pp. 199 y 368, F124.  
720
 Hay tres estatuillas en las que aparece representado un joven. Algunos autores se inclinan por 
identificar a Hermes. MA Io. Nº 241 (s. V-IV a.C.) (Fig. 62): Vokotopoulou, 1973, p. 56; Dieterle, 2007, 
pp. 207 y 366, F75; Piccinini, 2012, pp. 198-199 (en su opinión se trata de Heracles). MA At. Nº 13 (s. V-
IV a.C.): Carapanos, 1878, p. 33, Nº 18 y pl. XIV, Nº 2; Walter-Karydi, 1981, pp. 21 (Nº 52) y 42, n. 67; 
Dieterle, 2007, pp. 207 y 366, F76. MA Io. Nº 4906 (comienzos del s. IV a.C.): Vokotopoulou, 1973, p. 
68; Dieterle, 2007, pp. 207 y 366, F77. 
721
 Sin referencia de museo: VV.AA., BCH, 1956, p. 301; Alroth, 1989, p. 76, Nº 7. La referencia original 
corresponde al BCH, donde simplemente se lee “un fragment d'une petite tête de Dionysos en bronze”, sin 
explicar en qué se basan para tal deducción. Alroth hace saber que no tuvo ocasión de ver la pieza y que, 
por tanto, es más que dudosa. 
722
 A cada uno de estos dioses se les dedica un apartado propio en el siguiente capítulo, donde se toman 
en conjunto todas las evidencias (literarias, epigráficas y arqueológicas) para tratar de discenir qué tipo de 
presencia tuvieron en Dodona.  
723
 MA Io. Nº 631 (s. IV a.C.) (Fig. 63): Dieterle, 2007, p. 370, F238; Piccinini, 2012, p. 207.  
724
 Colección privada de Sir John Beazley (ca. 300 a.C.) (Fig. 64): Fraser, 1954, pp. 56-58; Dieterle, 
2007, p. 380, F596. 
725
 MA Io. Nº 3552 (s. IV a.C.) (Fig. 65): Dacaris, Praktika, 1967, p. 43, πίν 31α; Dieterle, 2007, p. 367, 
F120; Piccinini, 2012, p. 201. 
726
 Ver apartado 7.4.1.  
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decoración727 (Fig. 66). Hay que tener en cuenta que una parte considerable de los 
materiales hallados en Dodona son de difícil datación.  
En el ámbito bélico, también se constata cierto descenso cuantitativo728. 
Tenemos algunos tipos de armas, como cascos con diferentes motivos representados: la 
inscripción “ΜΟ”, que probablemente signifique “moloso”729, dos guerreros 
luchando730, un ónfalo envuelto en la piel de un león731 y un rayo732. Se encontraron dos 
escudos de especial importancia, ambos en el contexto del reinado de Pirro I. El más 
antiguo es un escudo romano de bronce en el que se puede leer (Βασιλεὺ)ς Πύρρο(ς 
καὶ) / Ἠπειρ(ῶ)ται καὶ Τ(αραντῖνοι) / ἀπὸ Ῥωµαίων καὶ (τῶν) / συµµάχων ∆ιί Να(ίωι) 
(“el rey Pirro y los epirotas y los tarentinos, de los romanos y sus aliados, a Zeus 
Naios”, trad. personal)733. Se ha puesto en relación con la batalla de Heraclea, que tuvo 
lugar en el 280 a.C.734 El segundo es el fragmento de un escudo macedonio, con el texto 
ΒΑ(ΣΙ)ΛΕΥΣ735 (Fig. 67). Es identificado por Dacaris como una dedicatoria por su 
victoria sobre los macedonios de Antígono Gonatas en 274 a.C.736 Otro caso reseñable 
contiene la inscripción ΒΑΣΙ(------)ΡΟΥ737. Parece provenir de la Magna Grecia, y es 
puesto en relación con Alejandro I por Dieterle, es decir, sería anterior a los escudos 
ofrendados por Pirro. Una punta de lanza de hierro, con la inscripción [--]ος ∆ὶ ∆οδωνεῖ 
(“-- a Zeus Dodoneo”), se añade a esta colección738. Al haber sido encontrado el escudo 
romano por Carapanos, se desconoce el lugar concreto en el que apareció, pero si 
                                                 
727
 MA At. Nº 354 (s. IV a.C.) (Fig. 66): Carapanos, 1878, p. 89, Nº x y pl. XLVI, Nº 10; Dieterle, 2007, 
p. 369, F172. 
728
 De hecho, en general en los santuarios griegos el depósito de armas fue más frecuente en los primeros 
siglos (época arcaica), con una tendencia a la baja de ahí en adelante, sin que la práctica cesara por 
completo (Kindt, 2012, p. 126).  
729
 MA At. Nº 171 (segunda mitad del s. IV a.C.): Carapanos, 1878, p. 102, Nº 3 y pl. LVI, Nº 10; 
Hammond, 1967, p. 575; Dieterle, 2007, p. 376, F469. 
730
 MA At. Nº 166 (segunda mitad del s. IV a.C.): Carapanos, 1878, p. 33, Nº 1 y pl. XV; Hammond, 
1967, p. 575 (estos dos autores identifican a los héroes Pólux y Linceo); Dieterle, 2007, pp. 228 y 376, 
F465 (indica simplemente que son dos héroes); Piccinini, 2012, p. 219 (guerreros). 
731
 MA At. Nº 81 (segunda mitad del s. IV a.C.): Hammond, 1967, p. 575, Dieterle, 2007, pp. 228 y 376, 
F474. Hammond (1967, p. 575) indica que hay tres de este tipo. 
732
 MA At. Nº 165 (segunda mitad del s. IV a.C.): Carapanos, 1878, p. 101, Nº 1 y pl. LV, Nº 3; 
Hammond, 1967, p. 575; Dieterle, 2007, pp. 185 y 376, F464.  
733
 MA At. Nº 514 (280 a.C.): Carapanos, 1878c, pp. 115-116; SGDI 1368; Dieterle, 2007, pp. 225 y 380, 
F603. 
734
 Dacaris, 1971b, pp. 43-46.  
735
 MA Io., 1951 (274 a.C.) (Fig. 67): Dacaris, Praktika, 1968, p. 58 ss., εικ. 2, πίν. 42γ; Dacaris, 1971, 
pp. 43-46; Vokotopoulou, 1973, p. 75; Dacaris, 1995, pp. 43-44 y 107, εικ. 14; Hammond, 1996, p. 366; 
Dieterle, 2007, pp. 225-226 y 375, F425.  
736
 Dacaris, 1971, pp. 43-46. De hecho, Pausanias relata cómo Pirro colgó varios escudos en 
conmemoración de una victoria tan importante (1, 13, 3 = Ant.Pal., 751). 
737
 MA Io. no encontrado (s. IV a.C.): Dieterle, 2007, pp. 225 y 380, F595. 
738
 MHA Viena (número de referencia desconocido; s. IV a.C.): Dieterle, 2007, p. 378, F535; Piccinini, 
2012, p. 220. 
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tenemos en cuenta que la pieza macedonia fue hallada en el edificio E2 (considerado el 
bouleuterion), un edificio que previamente había sido excavado en parte por el 
investigador francés, se podría considerar la posibilidad de que el romano también se 
encontrara aquí, siendo este edificio un lugar idóneo para mostrar este tipo de ofrendas 
conmemorativas. De hecho, una conclusión a la que se puede llegar es que Dodona 
parece haberse convertido en este periodo en el escenario perfecto para que los reyes 
molosos mostraran sus hazañas. Es un claro ejemplo de cómo religión y política estaban 
unidas, ya no en este caso concreto, sino en el día a día739. Asimismo, este tipo de datos 
ayudan a ver cómo el Epiro se hallaba en esta época perfectamente integrado en la 
compleja política de guerras y alianzas del Mediterráneo oriental.  
 Con menor detalle artístico, pero igualmente importantes, tenemos los vasos de 
bronce. Se conservan varios y suelen presentar texto inscrito a modo de dedicatorias740, 
como por ejemplo un quílice del s. IV en el que se puede leer ΠΑΝΑΙΤΙΟΣ: 
ΦΑΡΣΑΛΙΟΣ ∆ΙΙ / ΝΑΙΩΙ: ΑΝΕΘΗΚΕ (“Panetio, farsalio, a Zeus Naios, lo dedicó”)741 
(Fig. 68). Conocemos algunos de los apliques que llevaban, como por ejemplo una 
cabeza de sátiro742 (Fig. 69). El autor por tanto procedía de Tesalia.  
Los objetos suntuarios siguen apareciendo. Se halló una placa, que seguramente 
estaba unida a un espejo, con Heracles representado743. La vinculación con este héroe 
parece encontrarse originalmente en el matrimonio entre el héroe mítico Neoptólemo, 
que contrajo matrimonio con Lanasa, que era descendiente de Heracles744. De este modo 
la dinastía Eácida de Molosia, que decía descender de la rama de Neoptólemo745, al 
mismo tiempo podía reivindicar esta otra línea. Algunos autores lo ponen también en 
relación con la política matrimonial molosa746, concretamente el casamiento de 
Olimpíade con Filipo II de Macedonia, la dinastía Argéada747; otra posibilidad es que se 
trate de una ofrenda hecha precisamente por algún integrante de la familia real 
                                                 
739
 Este razonamiento, de enorme importancia en el desarrollo de Dodona, es examinado en detalle a lo 
largo del apartado 7.3.  
740
 Como se ha indicado arriba, en un capítulo posterior se estudiará el tipo de peregrinación que hubo en 
Dodona, tomando como referencia estas evidencias, que nos hablan de actividades tanto colectivas como 
individuales, entre otros aspectos. 
741
 MA Io., Nº 160 (comienzos del s. IV a.C.) (Fig. 68): Evangelidis, Ep. Chr., 1935, p. 229, Nº 7, εικ. 6; 
Dacaris, 1995, p. 107; Dieterle, 2007, p. 372, F319; Piccinini, 2012, p. 213.  
742
 MA At. Nº 78 (s. IV a.C.) (Fig. 69): Carapanos, 1878, p. 35, Nº 16 y pl. 17, Nº 9; Dieterle, 2007, p. 
371, F258. 
743
 MA Io. Nº 761 (mediados del s. IV a.C.): Evangelidis, Praktika, 1957, p. 78; Vokotopoulou, 1973, p. 
73; Dacaris, 1995, p. 106; Dieterle, 2007, pp. 206 y 373, F343.  
744
 Plu., Pyrrh. 1, 2.  
745
 Ver apartado 7.1.  
746
 Dacaris, 1971b, pp. 53-54.  
747
 Howatson, 2011, p. 339.  
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macedonia. Cabe suponer también que varias joyas de difícil datación corresponden a 
este periodo. Una pieza nueva, elaborada en arcilla, es una lámpara con una máscara 
con la forma de la cara de Sileno748. No está claro si esta figura tiene alguna relación 
con los cultos en Dodona, habida cuenta de que no parece que hubiera un culto a 
Dioniso aquí.  
 De obligada mención son las placas votivas. Hay una muy importante en el 
contexto del reino de Molosia y sus relaciones con regiones vecinas en el plano de la 
hospitalidad. Se trata del epígrafe mencionado en el anterior capítulo del zacintio 
Agatón, hijo de Equefilo, cuya familia desde hacía treinta generaciones era proxenos de 
los molosos749 (Fig. 73). Otra placa, datada en el s. IV, contiene la siguiente frase escrita 
en un hexámetro: inscripción Σώταιρος Κύπριος σοφίας µέτρον, ὄργανα χειρ[ῶν] 
{χειρ[ός]} ("Sotero, de Chipre, ejemplo de sabiduría, de sus manos (hizo) instrumentos" 
trad. personal)750. De similar datación es una tercera pieza en la que el dedicante es 
ateniense: ∆ιὶ Ναίῳ / Φιλῖνος Ἀθηναῖος ("A Zeus Naios, Filino, ateniense", trad. 
personal)751. El Koinon Tesproto aparece mencionado en una cuarta752. Nos 
encontramos, por tanto, ante dedicatorias tanto individuales como colectivas, lo que en 
la línea de lo dicho anteriormente hace ver que la peregrinación a Dodona se realizó 
partiendo de diferentes iniciativas y fue llevada a cabo en el ámbito privado y en el 
público. 
 
3.3.5.2. Otros materiales 
 Otras cuatro categorías de objetos han de ser comentados, aunque de forma más 
breve. Se trata de la epigrafía oracular, la epigrafía civil, la escultura en relieve y los 
restos cerámicos. 
 Del primer grupo en realidad poco más se puede añadir a lo explicado 
anteriormente. El método de consulta siguió siendo, por lo que parece, escribir la 
pregunta en placas de plomo de pequeño tamaño. Habría que recordar que precisamente 
                                                 
748
 MA At. Nº 1159 (s. II a.C.): Carapanos, 1878, p. 111, Nº 1 y pl. LXI, Nº 1; Dieterle, 2007, pp. 207 y 
373, F326. 
749
 MA At. Nº 803 (s. IV a.C.): Carapanos, 1878, pp. 39-40, Nº 1 y pl. XXII; Dieterle, p. 380, F604; 
Piccinini, 2012, p. 222. Citado como epígrafe con la referencia IG IX2 1, 4, 1750 (Nº 26; Fig. 73). 
750
 MHA Viena (número de referencia desconocido): Dieterle, p. 380, F601; Piccinini, 2012, pp. 221-222. 
751
 MA At. Nº 452: Carapanos, 1878, p. 43, Nº 11 y pl. XXIV, 3; Dieterle, 2007, p. 372, F304 (catalogado 
como placa de un trípode); Piccinini, 2012, pp. 222-223. 
752
 MA At. Nº 480 (s. IV-II a.C.): Carapanos, 1878, pl. 64, Nº 21 y pl. XXXII, 3; Cabanes 1988b, p. 57; 
Dieterle, 2007, p. 380, F600; Piccinini, 2012, p. 222. Ver texto y otras referencias epigráficas en SGDI 
1370 (Nº 34; Fig. 76). 
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en los s. V y IV se datan la mayor parte de las piezas encontradas, mientras que muy 
pocas corresponden al s. III o la primera mitad del s. II. Un dato a priori extraño si 
tenemos en cuenta la actividad constructiva de este periodo que, como se detallará a 
continuación, supuso un antes y un después en el paisaje dodoneo. Aunque se 
examinará en profundidad en su capítulo correspondiente753, cabe avanzar aquí que es 
probable que hubiera un cierto declive de la actividad oracular, en beneficio de otros 
aspectos que se habrían desarrollado más en este periodo. 
 La epigrafía civil no puede ser obviada, en tanto en cuanto es la que aporta la 
mayor parte de la información relativa al reino de Molosia, al supuesto periodo de la 
Alianza y al Koinon Epirota. No considero necesario explayarme en exceso en este 
caso, ya que la mayor parte de los documentos en cuestión han sido citados a lo largo 
del capítulo centrado en el desarrollo histórico del Epiro. Baste señalar que la mayor 
parte de los epígrafes de este tipo hallados en Dodona son manumisiones754, y en menor 
medida concesiones de ciudadanía y privilegios755. Todas ellas se datan en el periodo 
helenístico, cuando el espacio sagrado de Dodona vio cómo se potenciaron las 
actividades de carácter político y administrativo, o al menos fue entonces cuando quedó 
una huella arqueológica palpalbe.  
 Heracles vuelve a entrar en escena, esta vez en un relieve en el que se le 
representa luchando contra Hidra756 (Fig. 70). Aunque la representación no se conserva 
entera, la imagen es fácilmente comprensible. Dado el gran tamaño de la pieza y al 
haber sido hallada en las excavaciones del edificio A, Dacaris interpretó que se trataba 
de una metopa del mismo757, si bien recientes investigaciones han refutado esta teoría, 
haciendo ver que su tamaño no coincide con el esperado en la serie de metopas y 
triglifos del edificio758, y se ha sugerido que pudo haber formado parte de la decoración 
escultórica del tímpano, una opción más probable y que implica que esta representación 
formaba parte de una escena mayor y más compleja759.  
 En cuanto a la cerámica, al tratarse de un material considerado menos relevante 
que las ofrendas en metal o la epigrafía, apenas ha sido investigada, salvo la de la Edad 
del Bronce. Es posible que los restos de este tipo de cronología posterior fueran 
                                                 
753
 Ver capítulo 6, esp. apartado 6.6.  
754
 Por ejemplo, toda la serie de SGDI 1346-1363. 
755
 Dos casos notables son C2 y C3.  
756
 MA Io. Nº 4612 (s. III a.C.) (Fig. 70): Dacaris, 1971b, p. 53; Katsikoudis, 1997, p. 260; Dieterle, 2007, 
p. 379, F574; Mancini, 2015, pp. 352-353.  
757
 Dacaris, 1971b, p. 53.  
758
 Katsikoudis, 1997, p. 260.  
759
 Mancini, 2015, pp. 352-353.  
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obviados por los arqueólogos, en beneficio de otros objetos, especialmente de bronce760. 
Pero esto puede resultar contradictorio si tenemos en cuenta que precisamente la 
cerámica del Heládico Reciente sí se ha documentado bien. No tiene mucho sentido 
catalogar únicamente estas; podrían haberlas desechado también ya que en ese periodo 
las armas han atraído más la atención de los investigadores, aunque posiblemente el 
hecho de que haya mucha menor cantidad de materiales, y de que hubiera objetos 




3.3.5.3. La edilicia 
Si los materiales muebles no parecen haber sufrido muchos cambios, salvo algún 
caso concreto ya mencionado, la construcción de edificios sí marca un antes y un 
después. El devenir histórico del Epiro tuvo un claro reflejo en Dodona en este sentido, 
un hecho que hace que deba ser considerado como un enclave peculiar, distinto de lo 
que se suele entender como santuario griego.  
Hasta prácticamente el s. IV o quizá finales del V a.C. no parece que hubiera 
edificios en el área de culto761. En realidad en la Grecia antigua no fue extraño el culto 
sin un templo, los sacrificios y demás rituales perminentes se podían realizar de todos 
modos, ya que al fin y al cabo la función principal del templo era ser la “morada” del 
dios762. Con todo, esto se aplica normalmente a la época arcaica, siendo menos 
frecuente en siglos posteriores, sobre todo si tenemos en cuenta el grado de importancia 
que tuvo Dodona en esta época, algo que queda demostrado por las evidencias 
materiales y literarias.  
Hace varias décadas, el prof. Parke763 se sorprendía de que aunque Dodona ya 
fuera en esa época un santuario panhelénico bastante visitado, las excavaciones 
arqueológicas no hubieran hallado restos de estructuras anteriores al s. IV y subrayaba 
un dato sin duda significativo: la total ausencia de tejas de esta época764. Cabe 
                                                 
760
 Piccinini, 2012, p. 154. 
761
 El Prof. V. Charisi publicó en época reciente dos obras centradas en la evolución arquitectónica de 
Dodona, con interesantes reconstrucciones (2006; 2010). Sin embargo, su método y planteamientos, poco 
científicos en muchos casos, son refutados por la práctica totalidad de los investigadores. Por este motivo 
no se utilizan en la presente tesis. 
762
 Simon, 1997, p. 129.  
763
 Hammond, 1967, p. 114.  
764
 Hay que tener en cuenta, eso sí, que se centra en el área cultual. En la zona donde la gente vivía (sus 
casas, etc.), que se ha investigado muy poco, sí habría edificios más antiguos. 
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preguntarse a qué se debía esa ausencia inicial de edificios, cuando los materiales 
hallados muestran una clara actividad oracular desde varios siglos antes. Del mismo 
modo, debemos plantearnos por qué en el s. IV se tomó la decisión de construir 
estructuras de culto. Desde mi punto de vista, inicialmente hubo una mentalidad de 
conservación del entorno natural con un grado de antropización bajo, construyendo la 
naturaleza culturalmente, a lo que se uniría el lento desarrollo político, que implicaría la 
ausencia de poleis que pusieran en marcha los mecanismos necesarios para que el 
santuario se urbanizara. En un momento dado en Molosia se produjo un cambio radical, 
fomentándose la construcción de edificios y la monumentalización del espacio sagrado, 
quizá no solo por la propia evolución política y urbanística de la región, sino también de 
cara a asemejarse más al mundo griego (frente a la imagen bárbara que se tenía del 
Epiro). Este fenómeno seguramente fue el núcleo principal del proceso por el cual 
Dodona, además de ser el principal santuario epirota, se convirtió en un centro político 
de primer orden. Lo más probable es que esta monumentalización, que aumenta la 
“visibilidad” del sitio, esté relacionada con el desarrollo político de Molosia, en un 
periodo en el cual Dodona acrecentó su relevancia para los habitantes de la región.  
En otros santuarios “inter-estatales” (los catalogados como inter-states765), como 
Delfos, Delos y Olimpia, las primeras estructuras de culto se datan en fechas más 
antiguas, alrededor del s. VIII o, incluso, el VII766. Aunque normalmente fue en 
santuarios urbanos donde la pronta institucionalización de la actividad cultual y la 
imposición del control estatal llevaron a este desarrollo767, lo cierto es que las fechas 
que presentan estos santuarios inter-estatales no son ni mucho menos tardías. Sigue 
habiendo una diferencia temporal considerable entre estas dataciones y las de Dodona, 
con lo que nos encontramos ante un caso peculiar, en el cual seguramente influyó el 
propio devenir histórico del Epiro. 
 A partir del s. IV se constata un crecimiento generalizado en el centro entero de 
Dodona, que durará hasta prácticamente la conquista romana. La acrópolis fue 
fortificada y en el espacio cultual se erigieron paulatinamente diversas estructuras. Esto 
se ha puesto en relación con la inversión económica que hizo Alejandro Magno para 
embellecer los santuarios de Delos, Olimpia y Dodona768, en un proceso que, según la 
                                                 
765
 O también inter-urbanos (“inter-urban”), como hace, entre otros, Marinatos (1993, p. 230). 
766
 Sobre esta cuestión, ver apartado 7.1.  
767
 Fontenrose, 1978, pp. 4-5; Morgan, 1990, pp. 5 y 16. Sobre los tipos de santuarios (siguiendo los 
planteamientos de Polignac, entre otros) y el modelo en el que mejor encaja Dodona, ver apartado 7.1.  
768
 D.S., 18, 4, 4. 
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opinión de la mayoría de los investigadores, Pirro I continuó. De este modo habría 
beneficiado a un santuario que vio cómo se levantaban el gran teatro que aún perdura, 
dos estoas y edificios religiosos y civiles769 (Fig. 158). A lo largo de las siguientes 
páginas se analizarán las diferentes estructuras y las teorías vigentes respecto a ellas, 
tratando de discernir si son correctas o no.  
 Sobre los materiales empleados para la construcción de los edificios, la piedra 
utilizada para tal fin, según comentan M. D. Higgins y R. Higgins, era por lo general de 
tipo caliza y coincide con la del mismo valle de Tcharacovitsa, donde se encontraba el 
santuario770. Cabe deducir por tanto que la materia prima para la construcción se 
obtendría en las inmediaciones; es algo lógico si tenemos en cuenta que Dodona se 
encontraba en el interior del Epiro. Difícilmente se podía esperar que llevaran enormes 
bloques de piedra a un sitio tan alejado de la costa, pues el medio de transporte más 
recurrente para las mercancías pesadas era el barco771. Al final de este capítulo se 
dedicará un apartado (3.4) al asunto de las canteras locales de Dodona.  
 
 Las estructuras más importantes de Dodona, las que la convirtieron en un lugar 
de peregrinaje, se encontraban en el recinto sagrado. Éste, con una planimetría irregular, 
se situaba al este del teatro y al sureste de la villa772. A juzgar por las fuentes el 
elemento principal del complejo era el roble, en torno al cual giraba el culto a Zeus. 
Durante el tiempo en que no hubo ninguna estructura del culto parece que el árbol 
estuvo rodeado de calderos y trípodes773. Pero una vez que comenzaron a construirse 
edificios, en principio desde el s. IV, o quizá finales del V, el paisaje dodoneo cambió 
de forma radical. En la imagen se puede ver la representación en plano del santuario de 
Dodona. Pero esta imagen no corresponde en realidad con ningún momento concreto, 
sino que es el resultado de siglos de desarrollo en el espacio cultual. Muchos edificios 
presentan diferentes fases constructivas; otros, en especial la basílica, se levantaron 
sobre las antiguas construcciones, en un acto que bien podría ser considerado como el 
sometimiento simbólico del paganismo por el cristianismo. Por ello, no debemos ver 
este plano como algo estático, sino como un reflejo dinámico en el cual hay que tratar 
de discernir sus fases. Para ello, tener en cuenta el contexto (no solo político, sino 
                                                 
769
 Lévêque, 1997b, p. 107.  
770
 Higgins y Higgins, 1996, p. 99. 
771
 Snodgrass, 1983. 
772
 Carapanos, 1878a, p. 18. 
773
 Sobre el funcionamiento del oráculo y los elementos que estaban presentes, ver el apartado 4.5 entero.  
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también económico, cultural…) es fundamental, pues sin esto la imagen que se obtiene 
es excesivamente simplista y carente de significado. A lo largo de las siguientes páginas 
se detallará cada estructura, tratando de enmarcarla en su correspondiente contexto.  
 
3.3.5.3.1. Edificio E1 – Templo de Zeus 
Ἡ Ἱερὰ Ὀικία, literalmente “la Casa Sagrada”, es como se conoce al edificio 
considerado como templo de Zeus Naios, y catalogado como E1 (Figs. 106 y 107). En 
él se pueden apreciar hasta cuatro fases de construcción (Fig. 108), y quizá una quinta 
en época romana. El nombre de Casa Sagrada viene dado por Polibio774. Pero 
recientemente se han planteado una serie de dudas en torno a la identificación de la 
estructura. Estos planteamientos se expondrán al final del apartado. 
La primera fase del edificio E1 se fecha en torno a finales del s. V o comienzos 
del IV775, y consistía en un pequeño templo, un naiskos, de 4,20 x 6,45 m.776, con 
pronaos sin columnas y una cella (Fig. 109). Los sillares empleados en la estructura 
tenían unas medidas que varían entre 1,25-1,40 m. de longitud, 0,55-,80 m. de anchura y 
0,22-0,24 m. de altura. Un muro interno dividía el espacio en dos estancias, 
diferenciándose así una antesala y una sala, de mayor tamaño777. En la esquina sudeste 
del conjunto en las excavaciones de Evangelidis aparecieron exvotos y una pequeña 
estructura con medidas 0,088 x 0,22 x 0,24 m., y tres piedras con la inscripción ἁ 
τράπεζα (“mesa”), que data del s. V778 Por su reducido tamaño, no parece que fuera el 
altar propiamente dicho, sino más bien una mesa de carácter secundario779. Cabe añadir 
que también se encontraron los vestigios de lo que pudo haber sido una tienda de época 
clásica un poco al sur de la Casa Sagrada; quizá fuera el lugar en el que vivió durante 
esa época el personal del templo780. Para establecer la datación en ca. 400 a.C., Dacaris 
se sirvió principalmente de los fragmentos de terracota que habían estado colocados en 
el techo781. Si bien la teoría general es que este primer edificio no tendría la función de 
dar culto a Zeus, sino de albergar las ofrendas que se depositaban en su honor, lo cierto 
                                                 
774
 Plb., 4, 67, 3, al relatar los daños causados en el santuario por el ataque etolio del 219 a.C. 
775
 Las dataciones varían según el autor: finales del s. V (Dacaris, 1971b, p. 40), ca. 400 (Hammond, 
1967, p. 508), o primera mitad del s. IV (Quantin, 2008, p. 15). 
776
 Hammond, 1967, p. 508. 4,10 x 6,40 según Mylonopoulos (2006, p. 190).  
777
 Emmerling, 2012, pp. 28-30. 
778
 Evangelidis, Praktika, 1931, p. 86. 
779
 Piccinini, 2012, p. 188. Sobre la posibilidad de mesa para actividades bancarias, ver apartado 7.4.2. 
780
 Dacaris, 1971b, pp. 59-60. Sobre este tema, ver el siguiente capítulo. 
781
 Emmerling, 2012, pp. 28-30 (cf. Evangelidis y Dacaris, Arch. Eph., 1959, p. 39). 
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es que el reducido tamaño de la estructura no permite confirmar con rotundidad si esta 
apreciación es correcta782.  
La segunda fase se documenta en ca. 350-325 a.C.783 El témenos se materializó 
con un muro, un peribolos, de 13 x 11,80 m. que no se alineó de forma simétrica con el 
naiskos, sino que éste quedó más cerca de la esquina noroeste (Fig. 110, arriba). Es 
posible que el relieve de esa zona y la presencia del roble influyeran en esta 
disposición784. La altura de dicho muro alcanzaba 1,08 m. en la parte oriental y 1,50 en 
la occidental785. Una altura no demasiado elevada que permitiría, por tanto, cerrar el 
espacio cultual y a la vez presenciar desde fuera el conjunto de rituales que tuvieran 
lugar en su interior786. Conviene señalar que no se encontró el muro entero, sino tan solo 
algunas partes del mismo; la reconstrucción se llevó a cabo a partir de esto787. 
Se tiende a considerar que durante el reinado de Pirro I tuvieron lugar varias de 
las construcciones y ampliaciones del santuario de Dodona. Es el caso por ejemplo del 
templo de Zeus788. El muro isodómico original fue reforzado ligeramente en el lado 
izquierdo, y se eliminó el derecho, dejando ese espacio abierto. Al mismo tiempo, se 
levantó un segundo muro, separado del anterior por unos 2,80 m., que ocupaba una 
superficie mayor789, y formaba un rectángulo cerrado790 (Fig. 110, abajo). Se 
dispusieron tres columnatas jónicas en los lados norte, oeste y sur, a modo de tres 
estoas791. Las columnatas sur y oeste presentaban nueve columnas cada una 
(compartiendo la que hacía esquina), mientras que la norte únicamente tenía cinco 
propias, viéndose interrumpida la secuencia por el naiskos. La pared oriental se 
mantuvo libre de añadidos, ya que supuestamente ahí se encontraba el roble. El lado sur 
quedó configurado con un porche in antis792, dejando un espacio de 1,67 m. de anchura 
                                                 
782
 Piccinini, 2016, pp. 154-155.  
783
 Parke, 1967, p. 117; Dacaris, 1971b, p. 40. 
784
 Dacaris, 1971b, p. 42. 
785
 Hay que tener en cuenta que la altura de los muros nunca pudo ser uniforme por la propia orografía del 
terreno. Al encontrarse en la falda de una ladera, la inclinación obligó a establecer diferentes alturas para 
cada parte del conjunto (Emmerling, 2012, pp. 37-38). 
786
 Mylonopoulos, 2006, p. 191. 
787
 Emmerling, 2012, pp. 30-33. 
788
 Parke, 1967, pp. 118-119; Dacaris, 1971b, p. 43. En este caso, uno de los principales datos fue el 
hallazgo de una moneda de tiempos de este monarca, entre los restos de esta fase constructiva. Pero en 
realidad esto simplemente marca el terminus post quem, siendo posible alargar la fecha hasta finales del s. 
III (Emmerling, 2012, pp. 44-45). 
789
 Concretamente 20,80 x 19,20 m. (Dacaris, 1971b, p. 43). 
790
 Emmerling, 2012, pp. 33-36. 
791
 El estilo es discernible por la acanaladura de los fustes y por las bases y capiteles, que siguen el 
modelo jónico (Emmerling, 2012, p. 42). 
792
 Dacaris, 1971b, p. 43. 
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para el portón793. Se han podido recuperar algunas de las decoraciones que estaban 
dispuestas en el techo y que sostenían las columnas, como palmetas y cabezas de 
león794. 
Es posible que la estructura sufriera las consecuencias de la guerra, cuando en el 
219 a.C. Dodona fue atacada por los etolios. Polibio habla de la destrucción de la Casa 
Sagrada795, aunque Diodoro Sículo contradice esta versión al indicar que el templo se 
salvó796. De hecho, Dacaris confirma que no hay señales de incendio797. Tras la 
contienda, Filipo V de Macedonia y el Koinon Epirota reconstruyeron el santuario. 
Independientemente de si el templo de Zeus resultó dañado o no, se costata que fue 
modificado en principio por estas fechas, pasando a ser un templo de estilo jónico más 
grande y con cuatro columnas en la fachada (Fig. 111). El edificio, con un basamento 
que ocupa una superficie de 14,40 x 7,10 m., presenta en su interior tres estancias798. En 
la misma fase las columnatas del muro se reconstruyeron y se levantó un propileo en la 
entrada del muro, al sur799. Templo y entrada quedaron alineados, dotando al conjunto 
de una mayor simetría. Este pórtico presenta una anchura de 7,10 m., mientras que las 
dos paredes laterales que lo unían al muro se alargan 5,18 m. Justo delante de la 
estructura parece haber otra alineación de piedras de 4,10 m y 0,85-0,95 m de anchura, 
lo que permitió a Dacaris interpretar que ahí hubo cuatro columnas que daban acceso al 
propileo, que a su vez era la entrada al espacio cultual800. Los restos de las columnas, de 
estilo jónico y elaboradas con roca caliza, suelen datarse en finales del s. III o 
comienzos del II. De ahí que una fecha posterior al ataque etolio del 219 fuera propuesta 
por sus excavadores801. 
Dentro del Edificio E1 no se encontraron muchos más objetos802, aunque cabe 
destacar alguna ofrenda, especialmente una de las figuritas del s. VIII catalogadas por 
algunos autores como “Zeus Guerrero”803, una interpretación en la que influyó 
                                                 
793
 Emmerling, 2012, p. 39. 
794
 Ibidem, pp. 43-44. 
795
 Plb., 4, 67, 3: παραγενόµενος δὲ πρὸς τὸ περὶ ∆ωδώνην ἱερὸν τάς τε στοὰς ἐνέπρησε καὶ πολλὰ τῶν 
ἀναθηµάτων διέφθειρε, κατέσκαψε δὲ καὶ τὴν ἱερὰν οἰκίαν (“Al llegar al santuario de Dodona, incendió las 
estoas, destruyó muchos de los exvotos y arrasó la casa sagrada”, trad. personal). 
796
 26, 4, 7. 
797
 1973, p. 163. 
798
 Emmerling, 2012, p. 47. 
799
 Dacaris, 1971b, pp. 46-48; Hatzopoulos y Mari, 2004, p. 508. 
800
 Emmerling, 2012, p. 51. 
801
 Ibidem, pp. 53-54. 
802
 De acuerdo con Valerio Máximo (seguramente un mito), aquí se conservaba el dedo del rey Pirro I que 
no se quemó cuando el cuerpo fue incinerado (Val.Max., 9, 24). 
803
 Perdida (Dieterle, 2007, pp. 181-182, F52).  
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seguramente su lugar de hallazgo, aunque la otra estatuilla de este tipo apareció al 
suroeste del edificio Λ804. También encontraron una de las figuras en bronce de una 
mujer sentada con una paloma sobre el regazo805 y que tiende a vincularse con el culto a 
Afrodita, una apreciación a mi modo de ver no del todo correcta806.  
El desarrollo arquitectónico del complejo presenta no pocos interrogantes; los 
suficientes como para hacer pensar que no se trató de una estructura de culto. Así opina 
Emmerling, quien sugiere que pudo tratarse en realidad de tesoro o un archivo ya que, 
por ejemplo, el patio no se asemeja al de otros santuarios807. El problema principal es 
que nada permite asegurar que allí se diera culto a Zeus, como tampoco hay datos de 
peso que sostengan la teoría de la propia Emmerling, como ella misma reconoce. Las 
dataciones de Dacaris son también cuestionadas por esta investigadora. Por ejemplo, las 
terracotas que sirvieron para fechar la primera fase en ca. 400 a.C., pero que es posible 
que sean de finales del s. IV808. Tampoco hay seguridad a la hora de señalar a Pirro 
como responsable de la construcción de la tercera fase, si bien no es ni mucho menos 
imposible. De hecho, hay objetos que se tendían a datar en esa época, pero que pueden 
corresponder incluso al periodo romano, con lo que la cronología del edificio está lejos 
de ser segura809. Aparte, Emmerling destaca la presencia de una columna, solo una, de 
estilo “jónico con capitel diagonal” (Diagonalkapitell), que se puede datar en el s. IV o 
el III810. 
Los datos expuestos arriba corresponden esencialmente al aspecto físico de esta 
estructura. Pero para comprender su función de templo de Zeus es necesario analizarlo 
en su contexto cultual, especialmente su relación con el roble, elemento sagrado por 
excelencia en Dodona, así como enmarcarlo en la evolución que experimentó Dodona a 
lo largo del periodo helenístico. Pero este enfoque no se mostrará aquí, sino en el 
siguiente capítulo, centrado principalmente en los cultos en Dodona y el funcionamiento 
del oráculo. Por ahora, basta decir que el edificio E1 es el único que considero, fuera de 
toda duda, un templo. Emmerling tiene razón al señalar que no hay evidencias 
materiales que nos hablen de un culto a Zeus en el edificio, pero al explicar este punto 
también obvia que se trata del primer edificio (el naiskos) que se construyó en el 
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 MA Io. Nº 4905 (Fig. 10). 
805
 Alroth, 1989, p. 76, quien da la referencia de una estatuilla que se encuentra actualmente en el Museo 
de Ioánina, pero que no tiene referencia. 
806
 Ver apartados 4.4.2 y 4.4.10.  
807
 Emmerling, 2012, pp. 90-94 y 173-175. 
808
 Emmerling, 2012, pp. 113-115. 
809
 Ibidem, pp. 147-148 y 175. 
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 Ibidem, pp. 161-162. 
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espacio religioso de Dodona, y que las sucesivas fases de ampliación demuestran la 
enorme importancia que tuvo. Tratándose de un santuario, considero lógico pensar que 
precisamente éste fue el templo principal. Además, la ausencia de columnas en el lado 
oriental del temenos encaja con la posibilidad de que allí se encontrara el roble sagrado, 
y el cambio en la alineación de la entrada al patio con la entrada al templo puede estar 
en relación precisamente con la evolución de la figura del roble sagrado811.  
 
3.3.5.3.2. Otros posibles templos 
Zeus no era el único dios venerado en Dodona. Las excavaciones sacaron a la 
luz lo que pueden ser otras cinco estructuras de culto. Su identificación con un dios en 
concreto se basó en el tipo de objetos que se hallaron en su interior (aunque hay muchas 
dudas en este sentido), así como en testimonios de las fuentes literarias y epigráficas. A 
día de hoy, no es seguro ninguno de los casos que se van a exponer a continuación. La 
obra que mejor analiza esta problemática en conjunto es la de Emmerling, si bien 
algunas de las teorías que defiende corresponden a diferentes publicaciones 
anteriores812. Con vistas a explicar esta cuestión de una forma clara, a continuación se 
presenta una relación del resto de edificios construidos en Dodona (cultuales y civiles), 
mostrando sus características y los objetos hallados en su interior (cuando este dato se 
conoce, algo que no suele ser frecuente), y se concluirá con una reflexión sobre dichas 
estructuras y su función (o posibles funciones), tratando de ofrecer una imagen 
coherente y bien argumentada.  
 
3.3.5.3.2.1. Edificio Γ 
Junto a Zeus Naios, la segunda divinidad en importancia parece haber sido 
Dione, de la que se hablará en el siguiente capítulo. Se tiene constancia de que en época 
de Hipérides y Olimpíade de Epiro, los atenienses quisieron enviar un theoros y realizar 
un gran sacrificio, además de restaurar y decorar su escultura de culto, tal como les 
había ordenado el oráculo de Dodona813.  
                                                 
811
 Este aspecto concreto se desarrollará en el siguiente capítulo mediante el empleo de la Arqueología del 
Paisaje, haciendo hincapié en cómo influiría en la percepción del espacio de culto de Zeus.  
812
 En este sentido, conviene mencionar el artículo de Piccinini (2016). Preparado para la publicación 
antes de que la autora pudiera consultar la obra de Emmerling (publicada en 2012), las teorías que la 
investigadora italiana elabora son muy similares a los de aquélla.  
813
 Hyp., Eux. 4, 24-25. 
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En la segunda mitad del s. IV o comienzos del III se erigió el que es considerado 
su primer templo (Γ), al norte de la Casa Sagrada814 (Figs. 112 y 113). No hay indicios 
de que hubiera ninguna estructura de culto a Dione previamente. Se trata de un edificio 
casi cuadrado, con dimensiones de 9,82 x 9,35 m.815 Fue reconstruido por Dacaris como 
un edificio con una pronaos con cuatro columnas jónicas de piedra arenisca en el frente, 
y una cella, al fondo de la cual se conserva lo que en su día fue un pedestal que 
presumiblemente sostendría una estatua de Dione. Sin embargo, no está tan claro que 
fuera tetrástilo y próstilo816. La parte superior de los muros se hizo con bloques de 
barro. La puerta de la entrada era una puerta doble, de 1,20 m; se conserva la zona de 
apoyo de la puerta en el muro que separa la pronaos de la cella817. Tradicionalmente se 
ha pensado que el ataque etolio del 219 a.C. supuso la destrucción total del templo, que 
fue abandonado818. Pero no hay suficientes datos para confirmar tal hipótesis. En su 
interior se encontraron algunas fíbulas, y sobre todo monedas y epígrafes en placas819.  
En opinión de Emmerling y Piccinini, ni siquiera es segura su vinculación con 
Dione, ya que Dacaris se basó entre otras cosas en la cercanía al templo de Zeus, sin que 
se hubieran encontrado suficientes objetos en su interior que permitan identificarlo 
como el edificio de culto de dicha divinidad820. Propone otras dos posibles funciones: 
bien como tesoro (Schatzhaus), bien como sala de banquetes, sugiriendo que en el fondo 
de la sala de mayor tamaño se encontraría el mobiliario propio para este cometido821. La 
primera posibilidad ya fue planteada anteriormente por algunos investigadores, en 
especial Quantin, quien se refiere a esta y otras estructuras que veremos a 
continuación822.  
Debemos tener en cuenta que Dione fue la segunda divinidad en importancia en 
Dodona, de lo que no cabe duda por su constante mención en las placas oraculares junto 
a Zeus Naios. Por ello, sería realmente extraño que no hubiera tenido una estructura 
propia en la que fuera venerada; de hecho, Estrabón habla de un templo de Dione 
asociado al de Zeus823. La cuestión radica en cuál fue dicha estructura. ¿El edificio Γ? 
                                                 
814
 Dacaris, 1971b, p. 51; Baslez, 1999, p. 391; Quantin, 2008, p. 17. 
815
 Quantin, 2008, p. 17. 
816
 Emmerling, 2012, p. 184. 
817
 Dacaris, 1971b, pp. 50-51. 
818
 Parke, 1967, p. 120; Dacaris, 1971b, pp. 50-51; Dacaris, 1973, p. 163. 
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 Emmerling, 2012, pp. 185-186. 
820
 Ibidem, pp. 185-186; Piccinini, 2016, p. 156. 
821
 Emmerling, 2012, pp. 207-209. 
822
 Quantin, 2008, p. 22. De hecho, sugiere que puedan tener la doble función de templos-tesoros, algo 
que no descarta tampoco Mancini (2013). 
823
 Str., 7, 7, 12, utilizando el término σύνναος para referirse a este “templo asociado al” de Zeus. 
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Al final de este apartado de la edilicia en Dodona, tras haber examinado el resto de 
construcciones, se retomará este interrogante para plantear una nueva teoría.  
 
3.3.5.3.2.2. Edificio Θ 
Tradicionalmente se ha pensado que en la reconstrucción del santuario tras el 
ataque etolio del 219 se optó por sustituir el viejo templo de Dione por uno nuevo 
(Θ)824, situado entre la Casa Sagrada y el templo antiguo (Figs. 114 y 115). Se levantó 
un poco al sur, con unas medidas de 9,85 x 6,35 m.825 Se interpretó que, al igual que el 
Edificio Γ, era de tipo tetrástilo y próstilo, con una pronaos y una cella, aunque en 
realidad solo se encontró una columna, de tipo jónico y hecha con roca 
conglomerada826. Estaba cubierta por una fina capa de piedra caliza o mármol. Los 
trazos que se conservan de la zona de piedra donde se colocaba la puerta hacen ver que 
ésta medía 1,30 m.; se localizaba en el muro que separa la pronaos de la cella827. Se 
encontró también lo que parece un pedestal, donde supuestamente estaría la estatua de 
Dione, en medio de la cella mayor828. La utilización de roca conglomerada para las 
columnas es uno de los principales elementos que se suelen utilizar para datar este 
edificio, así como otras estructuras donde se empleó el mismo material, en la 
restauración del santuario tras el ataque etolio del 219 a.C. Por otro lado, en su 
exhaustivo análisis Emmerling hace ver que la técnica constructiva, en comparación con 
otros casos conocidos en Grecia, abarca desde el s. V hasta incluso la época romana, 
mientras que los fragmentos arquitectónicos hallados no aportan datos que se puedan 
datar con seguridad en un momento posterior al s. IV829. 
En cuanto a su función, Emmerling no descarta que se trate de un templo pero, 
como ocurre con el caso anterior, no hay nada que haga pensar directamente en 
Dione830. Sugiere también que pudiera haber sido un tesoro831.  
 
 
                                                 
824
 Hatzopoulos y Mari, 2004, p. 508. 
825
 Quantin, 2008, p. 17. 
826
 Emmerling, 2012, pp. 188-189. Añade esta autora que es posible que apareciera también una columna 
dórica, pero que Dacaris simplemente anotó que se halló “cerca del templo”, con lo que no se sabe de 
dónde procedía exactamente. 
827
 Dacaris, 1971b, pp. 51-52. 
828
 Emmerling, 2012, p. 188. 
829
 Ibidem, pp. 190-191. 
830
 Ibidem, pp. 191-192. 
831
 Ibidem, pp. 207-209. 
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3.3.5.3.2.3. Edificio Z 
Su construcción se fechó en ca. 330/325-232 B.C., especialmente el reinado de 
Pirro, basándose fundamentalmente en los materiales constructivos, piedra arenisca y 
toba volcánica832. Se erigió justo al oeste de la Casa Sagrada y presenta unas 
dimensiones de 10,30 x 6,25 m.833 (Figs. 116 y 117). Inicialmente Evangelidis no 
encontró restos de columnas, y de hecho lo interpretó como un tesoro834, pero más 
adelante Dacaris lo definió como un templo tetrástilo y próstilo, de orden jónico, con 
una pronaos y una cella835. Dado que en algunas consultas oraculares se menciona a una 
tercera divinidad, Temis836, se vinculó este edificio con dicha divinidad. Una hipótesis 
en realidad algo arbitraria837. En opinión de Emmerling, esta es la única estructura que 
realmente parece haber sido un templo, ya que aquí se encontró lo que con seguridad se 
trataba de un altar, mientras que no está claro en los otros casos838. Dicho altar, 
catalogado como Z1, se localiza frente a la fachada del edificio, al lado de lo que parece 
haber sido un pedestal, referenciado como Z2839. Precisamente la presencia del altar lo 
apunta a que se tratara de un templo, pero su vinculación de Temis es bastante 
improbable. Como se explicará más abajo, la posibilidad de que se trate del lugar de 
culto de Dione es más plausible.  
 
3.3.5.3.2.4. Edificio Λ 
Un poco más alejado, en dirección oeste, se construyó un edificio de culto (Λ) 
atribuido originalmente a Afrodita840, bien en el s. IV a.C., bien comenzando el III841 
(Figs. 118 y 119). Por el contrario, Dieterle, tras analizar los elementos de la fachada, 
concluyó que sería de la segunda mitad del s. III842. En opinión de Emmerling, la poca 
información publicada permite saber únicamente que el terminus post quem es finales 
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 Ibidem, p. 194, quien pone en duda la fiabilidad de este criterio. 
833
 Dacaris, 1971b, p. 52. 
834
 Emmerling, 2012, p. 193. 
835
 Mylonopoulos, 2006, p. 194. 
836
 C23 y SGDI 1581. Dos placas que, de hecho, se hallaron en la zona oeste del naiskos Λ (Emmerling, 
2012, pp. 194-195. 
837
 Mylonopoulos, 2006, p. 194; Dieterle, 2007, p. 122. 
838
 Emmerling, 2012, pp. 204-205. 
839
 O B10, si seguimos el orden de pedestales de Katsikoudis (2005), que se detalla más adelante.  
840
 Quien precisamente en algunas versiones era hija de Zeus y Dione: Hom., Il. 5, 370-372; E., Hel. 
1098-1100.  
841
 Dacaris, 1971b, pp. 55-56, basándose para la datación en que los materiales que aparecieron (placas de 
plomo, figurillas de mujeres sujetando una paloma en su seno y un pitorro de terracota con forma de 
cabeza de león) se fechan en el s. IV. 
842
 Dieterle, 2007, p. 124. 
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del s. IV o inicios del III843. Se trata de una estructura de pequeño tamaño, 8,50 x 4,70 
m., diferente del resto de edificios. Una construcción sencilla, con pronaos y cella, 
dístilo in antis. Las dos columnas son octagonales y de estilo dórico, en vez de las 
cuatro columnas jónicas de otros templos. En medio del muro que separa la pronaos de 
la cella se puede ver la parte donde se encontraba la puerta, que tendría 1 m. de anchura. 
Los capiteles se elaboraron con piedra arenisca844.  
Analizando con detalle el templo, no hay una base sólida que sostenga la teoría 
de que en él se dio culto a Afrodita. Así lo subrayan varios investigadores845, pues de 
esta deidad únicamente se conserva una inscripción en una rueda de bronce de pequeño 
tamaño, una ofrenda en la que se la menciona como destinataria846, que se encontró en 
las excavaciones de Carapanos en el supuesto pritaneo847. Otro argumento que se suele 
esgrimir a favor de esta teoría es la existencia de estatuillas de mujeres con palomas. 
Ante esto, conviene precisar que en las obras modernas hay cierta confusión sobre cuál 
es la cifra exacta, las variantes tipológicas que se conocen, sus cronologías y, sobre 
todo, su lugar de hallazgo. Recopilando los datos expuestos arriba, de los s. V y IV se 
conservan cuatro figurillas de mujeres sosteniendo una paloma en el regazo. La primera, 
con peplo y de pie, está elaborada en bronce848 (Fig. 27), mientras que las otras son de 
terracota. De éstas, una está sentada849 y de las otras dos solo ha quedado el torso, donde 
se pueden distinguir sendas palomas850. De estos cuatro ejemplares, solo sabemos a 
ciencia cierta que la mujer de terracota en posición sedente fue encontrada en el edificio 
E1. Avanzando en el tiempo, numerosas cabezas de mujer se fechan en la época 
helenística, aunque quizá alguna pueda ser más arcaica851. Se desconoce el lugar del 
hallazgo de cada una, pero sí se sabe al menos que varias aparecieron dentro y alrededor 
del edificio Λ852. Al listado se podría añadir una estatuilla de bronce de una mujer que, 
con los brazos extendidos, sostiene en la mano izquierda un objeto que parece una 
                                                 
843
 Emmerling, 2012, p. 197. Con todo, esta misma autora ve ciertas analogías con el katagogion de 
Casope, especialmente por las columnas de arenisca, y que es datado por sus excavadores en el último 
cuarto del s. III (p. 198). Por tanto, sugiere esa fecha aproximada para la erección del edificio Λ. 
844
 Dacaris, 1971b, pp. 55-56. 
845
 Mylonopoulos, 2006, p. 194; Dieterle, 2007, pp. 204-205; Quantin, 2008, pp. 17-18; Emmerling, 2012, 
pp. 206-207. 
846
 Carapanos, 1878, p. 47, Nº 19 y pl. XXVI, Nº 1: Ὠφελίων Ἀφροδίτα ἀνέθηκε (“Ofelio, a Afrodita, lo 
hizo”). 
847
 Ibidem, p. 47, N° 19, pl. 26-1; Quantin, 2008, p. 18. 
848
 MA At., sin número conocido (Carapanos, 1890, p. 159 b y pl. IV, centro).  
849
 MA Io., Nº 3401. 
850
 Localización desconocida.  
851
 Dieterle, 2007, F131-144.  
852
 Tzouvara-Souli, 1979, p. 56.  
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manzana (y no se conserva lo que tuviera en la derecha)853 (Fig. 28); inicialmente 
Carapanos lo interpretó como una sacerdotisa (peléade), pero más tarde Tzouvara-Souli 
lo vinculó al culto a Afrodita854. En definitiva, asociadas directamente parecen estar las 
cabezas femeninas de terracota, pero en principio no las figuras de mujeres con 
palomas, aunque de éstas en realidad solo se sabe que una apareció en el edificio E1. 
Con todo, la referencia de Dacaris genera dudas, pues en su obra Archaeological Guide 
to Dodona afirma que el edificio se identifica como templo de Afrodita por las figuritas 
de terracota de mujeres sosteniendo una paloma encontradas dentro y alrededor855. En 
esta obra no se aporta ninguna referencia, pero en toda la bibliografía consultada no ha 
sido posible encontrar la confirmación a este dato, con lo que se puede intuir la 
confusión del investigador griego, que mezcló las cabezas femeninas con las figuras con 
palomas. 
Ante esto surge otra duda: ¿estuvieron asociadas siempre las estatuas de mujeres 
con palomas a Afrodita? Lo cierto es que este tipo de objetos votivos no son exclusivos 
de esta divinidad856, sino también de otras del género femenino, especialmente Hera, ya 
que es un símbolo de la fertilidad. Así lo demuestra Baumbach en su estudio sobre 
santuarios de esta última diosa, indicando la coincidencia con Afrodita en estas 
ofrendas857. También se puede seguir el mismo razonamiento con las cabezas de 
mujeres de terracota858, mencionadas antes, que datan la mayoría de la época helenística 
y cuyo lugar concreto de hallazgo es desconocido859. Hera no tuvo un culto relevante en 
el Epiro, donde la paredra principal de Zeus era Dione, cuyo vínculo con las palomas de 
hecho es muy estrecho860. Por lo tanto, se puede pensar que estas figurillas estarían 
vinculadas a una deidad femenina, no necesariamente Afrodita, sino quizá Dione, o más 
probablemente ambas, ya que en Dodona la primera era hija de la segunda, y tendría 
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 MA At., Nº 29. Tampoco se sabe dónde fue hallada. 
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 Carapanos, 1878, p. 185 y pl. XIII, 3; Tzouvara-Souli, 1979, p. 56, εἰκ. 29α-β. Aunque no lo dice 
explícitamente, cabe suponer que el nexo con Afrodita sería la manzana, cuya vinculación es bien 
conocida, como vemos en el artículo de Faraone (1996).  
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 Dacaris, 1971b, p. 55. Otros objetos que cita son algunas placas de plomo y un pitorro de terracota con 
forma de cabeza de león. 
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algunas de las terracotas encontradas muestran a mujeres sosteniendo palomas (Pirenne-Delforge, 1994, 
p. 161), al igual que en el santuario de Afrodita en Mileto (Valdés, 2005a, p. 88).  
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 Baumbach, 2004, passim. Este autor contabiliza muchos ejemplares en Perachora (pp. 17-19), Tirinte 
(pp. 54-59), Argos (pp. 79-83) y Samos (pp. 153-160).  
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 De hecho, muchos de los objetos de terracota encontrados en Dodona (que representan un porcentaje 
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 Dieterle, 2007, pp. 204-205. Se desconoce si se hallaron juntas en un lugar concreto, o dispersas por el 
santuario.  
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 Aspecto en el que se profundizará en el siguiente capítulo.  
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sentido hacer ofrendas conjuntas a las dos; si no, es difícil explicar que Dione en 
Dodona, que fue la segunda divinidad en importancia, no cuente con exvotos propios861.  
Otro aspecto que se debe tener en cuenta es el cronológico. Llama la atención 
que las estatuillas daten de los s. V y IV, mientras que prácticamente todas las cabezas 
femeninas sean del periodo helenístico. ¿A qué se debería este cambio de tendencia? 
Partiendo de que la paloma remite a la fertilidad, ¿es posible que el culto (de Afrodita, 
Dione, o ambas) perdiera esa connotación nutricia? En alguna ocasión se ha sugerido 
que Pirro introdujo en Dodona el culto a Afrodita Enéada, por influjo de la ciudad 
siciliota de Segesta, donde su ejército estuvo en sus campañas militares862; este culto en 
realidad fue muy importante en Érice, centro cercano a Segesta863, sin que esté claro del 
todo si en esta última llegó a implantarse tal culto864. De ser cierto, habría que 
considerar la influencia de la nueva variante cultual, que habría desplazado en cierta 
medida la connotación de fertilidad que se había dado hasta entonces en Dodona. Esta 
cuestión se retomará en el siguiente capítulo. 
Respecto al edificio, en un artículo reciente Piccinini hace hincapié en la 
similitud con dos estructuras caonias interpretadas como tesoros y localizadas en Fénice 
y en el santuario de Asclepio de Butrinto865; este último caso también es defendido por 
Mancini, quien de hecho subraya que es especialmente parecido a los edificios Z y Θ de 
Dodona866. Las posibles implicaciones de este sugerente dato se explicarán más abajo.  
 
3.3.5.3.2.5. Edificio A 
En la zona oriental del área cultual se localiza esta estructura, fechada en los 
inicios del s. III867 (Figs. 120 y 121). Parte se encuentra bajo la basílica cristiana que se 
construyó posteriormente, con lo que el edificio nos ha llegado con una parte destruida. 
Presenta unas dimensiones notables, 16,50 x 9,50 m.868, solo superado por el templo de 
Zeus. Es el único templo dórico del santuario y consiste en una pronaos y una cella, con 
cuatro o seis columnas dóricas en el frente. Se constatan daños provocados por el ataque 
etolio del 219 a.C., como atestigua el que se emplearan las partes dañadas de arenisca 
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 Alroth, 1989, p. 78, quien interpreta que su unión a Zeus era tan estrecha que algunas ofrendas 
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 Dacaris, 1971b, p. 54.  
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(triglifos, capiteles, corona) para levantar el muro que divide la pronaos de la cella869. 
Al este de la pronaos apareció un pedestal de 5,70 x 3,20 m., catalogado como A1 que 
pudo ser la base del altar del templo, o bien la base de un monumento honorario870.  
Pensando que se trataba de un templo, Dacaris sugirió que sería de Heracles, 
basándose por un lado en algunos objetos de este héroe que se hallaron en el interior de 
este edificio (las dos representaciones escultóricas mencionadas arriba871), y por otro 
lado en que la datación de tiempos de Pirro puede hacernos pensar que este soberano lo 
construiría porque su familia en principio por la línea de Lanasa, esposa del mítico 
Neoptólemo, descendía de Heracles, pero también por medio del casamiento entre 
Filipo II y Olimpíade, y especialmente de Alejandro I de Molosia con Cleopatra de 
Macedonia, tenía lazos con la familia Argéada, descendiente de Heracles872. No 
obstante, hay que tener en cuenta que Pirro fue hijo de Eácides, no de Alejandro I (cuyo 
heredero fue Neoptólemo II), con lo cual Pirro por consanguineidad no podría 
reivindicar esas raíces, aunque sí asimilarlas a la propia dinastía. Con todo, como se 
viene viendo en casos anteriores, tampoco está claro si realmente fue un templo donde 
se rindiera culto al héroe griego. A este respecto, Quantin critica la falta de datos 
fiables. Refiriéndose a los supuestos templos de Afrodita y Heracles, se pregunta por 
qué no pudo haber uno a Apolo, cuando el dios aparece en una consulta873 y, como se ha 
visto en el apartado de ofrendas, se ha conservado alguna estatua suya y además se le ve 
en el relieve en el que lucha contra Heracles por el control de un trípode. Siguiendo en 
su línea crítica, Emmerling cuestiona gran parte de las investigaciones del edificio, 
como las dataciones, si realmente tenía cuatro o seis columnas o si hay señales claras de 
dos fases. Su vinculación con Heracles también es más que dudosa. En definitiva, los 
materiales no ofrecen información suficiente como para averiguar la función de la 
estructura874, pero más adelante se verá que precisamente los objetos relacionados con 
Heracles pueden marcar el camino para identificarlo como el tesoro del ethnos moloso.  
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 Dacaris, 1971b, p. 53. 
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 Ibidem, p. 53 (altar); Piccinini, 2016, p. 161 (base para un monumento honorario).  
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 Recordemos, piezas notables como los relieves en la que se representa a Heracles y Apolo luchando 
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 Howatson, 2011, p. 339. 
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ocasiones es posible que en realidad se esté mencionando la ciudad de Apolonia. 
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 Emmerling, 2012, pp. 180-182. 
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Añadiendo más complejidad a un asunto ya de por sí difícil de interpretar, 
recientemente L. Mancini ha publicado una revisión exhaustiva de este edificio. Tras 
examinar al detalle la configuración arquitectónica del complejo y defender que no se 
sostiene la teoría del espacio de culto a Heracles, llega a una conclusión ciertamente 
interesante: partiendo de la hipótesis de que el edificio E1 en realidad pudo no haber 
sido el templo de Zeus875, considera que el edificio A es el único que presenta las 
características propias de un verdadero templo, y sugiere que fue éste el templo de Zeus. 
Así se entendería, por tanto, que la basílica se hubiera construido precisamente sobre 
parte del que habría sido el núcleo del santuario de Dodona876. La hipótesis es plausible, 
pero el problema que adolece es el mismo que en el resto de teorías: con tan pocos datos 
disponibles ninguna teoría es lo suficientemente sólida como para prevalecer. A mi 
modo de ver, como se ha indicado arriba, el edificio E1 sí presenta determinados 
elementos que lo señalan como templo de Zeus, a la vez que las características del 
edificio A, aunque Mancini opine que son propias de un templo, tienen cabida también 
en las de un tesoro, por cuanto su similitud con el resto de edificios de este tipo en 
Dodona y en otros centros (Butrinto, Fénice) es cierta.  
 
3.3.5.3.3. Edificio E2 - Bouleuterion 
 Al oeste del área cultual se encuentran dos edificios enfrentados, E2 y O-O1. El 
primero de ellos, construido sobre la loma de la colina, es considerado el bouleuterion 
(Figs. 122-124 y 126). Los restos epigráficos, monedas y pequeños objetos encontrados 
en su interior permiten datar en edificio a comienzos del s. III a.C.877, si bien Dieterle no 
tiene claro que si esa afirmación es totalmente correcta878. En todo caso, aquí se 
encontró el escudo macedonio ofrendado por Pirro, por lo que esta fecha (ca. 280 a.C., 
la batalla de Heraclea879) puede ser considerada el terminus ante quem. 
Cronológicamente estas fechas encajan bien con el panorama político del Epiro: si las 
teorías son correctas, por aquel entonces Molosia se encontraba a la cabeza de la 
sinmaquía epirota, y la epigrafía de tipo civil encontrada en Dodona evidencia el uso 
administrativo y político que se le daba. Era necesario erigir edificios para los diversos 
cometidos que esto implica.  
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El edificio principal mide 43,60 x 32,50 m., a lo que se añade una estoa dórica 
coetánea enfrente de 5,60 m. de anchura880, similar a la estoa al sur de la escena del 
teatro. Cuando se levantó el teatro, a comienzos del s. III, el muro sudeste de la cavea 
cortó la esquina noroeste del bouleuterion, lo que sin embargo no hizo que dejara de ser 
utilizado.  
El acceso al bouleuterion estaba en el lado sur, con dos puertas de 1,63 m. de 
anchura y 3,25 de altura. Se ven aún las marcas del espacio que ocupaban. Cerca de la 
entrada se hallaron muchos objetos de bronce en el cuarto pequeño denominado 
thyromata, que fueron destruidos en el fuego del 167 a.C. También aparecieron piezas 
de bronce que formaban parte de la estructura de las puertas (Fig. 125). El edificio 
principal se divide en dos partes, una baja y otra alta, además de una rampa en el lado 
norte, donde había asientos de madera. El tejado ocupaba 30,20 m. Inicialmente se 
sujetaba con dos hileras de tres columnas jónicas cada una881. 
El ataque etolio también causó daños en esta estructura. En la restauración las 
columnas de la nueva estoa se hicieron con un conglomerado de piedras de la zona baja 
del monte Tomaro, en vez de la piedra arenisca de antes. Dos columnas jónicas más se 
añadieron en la parte más meridional del edificio, estando rodeadas por un muro con 
forma de la letra griega Π al revés, con su barra horizontal curvada un poco por la 
rampa. En el interior, cerca del centro se encontraba el altar de Zeus Naios, Dione y 
Zeus Bouleos, una dedicatoria de Cárope el Viejo. Al oeste, un pedestal posiblemente 
cumpliría la función de base para colocar las dos cajas con los votos. De hecho, tanto 
aquí como en el teatro las excavaciones desenterraron algunos objetos de terracota, 
posiblemente piezas para votar. En el interior de los lados este y oeste había dos 
escaleras para acceder a la parte alta del teatro882. 
La parte baja de los muros, hasta los 4 metros, se elaboró con bloques 
isodómicos de piedra trabajada, y la parte alta con bloques quemados de tamaño grande 
y forma cuadrada, de 0,45 x 0,45 m. Este último aspecto es poco frecuente en Grecia, 
pero más usual en el Epiro. Algo similar ocurría con las columnas jónicas de la anterior 
fase, fabricadas con bloques curvos de piedra quemada. Dichos bloques se encontraron 
en el hoyo de cenizas que se preparó tras el ataque etolio del 219 a.C. entre el teatro y el 
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bouleuterion, y donde se arrojaron todos los materiales de desecho. El arquitrabe de las 
columnas de la estoa era de madera883. 
Tras la conquista romana del 167 a.C., el edificio ardió y se reparó 
posteriormente. Parece que siguió funcionando durante un tiempo, pero se desconoce 
cuál fue su función exacta.  
 
3.3.5.3.4. Edificio O-O1  
Situado frente al bouleuterion, esta estructura es una de las que presentan una 
mayor complejidad estratigráfica (Figs. 127-130). Se ha interpretado tradicionalmente 
como el pritaneo, cuyo núcleo original es el edificio O, que tiene unas dimensiones de 
31,50 x 13,50 m., y se suele fechar entre finales del s. IV y comienzos del III porque 
parece coincidir con el bouleuterion884, y por tanto enmarcarse en el proceso de 
construcción de edificios de carácter administrativo, necesarios para la actividades de 
este ámbito que empezaron a tener lugar en Dodona a partir del s. IV a juzgar por, entre 
otros datos, la epigrafía. La parte este es un patio con peristilo, con dimensiones de 19 x 
13,50 m., y con 4x5 columnas en un estilóbato continuo. Precisamente un altar apareció 
en el patio abierto. En la zona oeste se localiza una habitación cuadrada de 12 x 12 m885. 
A lo largo del lado este y contiguo a él, se conserva un doble escalón. Está hecho con 
piedras pequeñas y se interrumpe en la puerta. Continúa alrededor de la habitación, bajo 
los escalones que pertenecen a una fase posterior. Cabe suponer que formaban un área 
alrededor del perímetro para que los espectadores pudieran estar ahí de pie, ya que no 
son aptos para sentarse886. Para poder comunicar con las dos habitaciones, se efectuó 
una brecha en el centro, creando una entrada de unos 2 m. de ancho. En esta primera 
fase seguramente se entraba por el norte887.  
Más adelante, el acceso original por el lado septentrional se eliminó al crear el 
muro norte de la habitación con peristilo888, pero al dejarlo así quedó alineado con el 
bouleuterion, formando una perspectiva de gran profundidad que influiría en la visión 
del peregrino, quien, entrando desde el oeste al santuario, cruzaría ese pasillo y tendría 
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el templo de Zeus y el roble de frente889. No hay señales de destrucción en el edificio en 
el 219 a.C., quizá porque al restaurarlo lo quitaron890.  
A finales del s. III se añadió el anexo O1891, que seguramente servía para que se 
alojaran los oficiales de gobierno, siendo las salas α y β las áreas de servicio. Para 
preparar la comida seguramente se utilizó un edificio circular pequeño, que se ha 
conservado en la esquina noroeste de la sala con el peristilo892. Todas las habitaciones 
de O1 comunicaban una con la otra, así como con la columnata jónica del pasillo. Para 
que se pudieran comunicar con el edificio O, el primer muro norte de la sala con 
peristilo se demolió. En la misma época se añadió también otro anexo a la estructura O, 
que hoy en día es denominado O2893. El complejo fue destruido en el 167 a.C., lo que se 
constata claramente por un estrato general de cenizas, particularmente amplio en el 
edificio O894. Con todo, la utilización de la estructura se alargó durante varios siglos 
más, como se explicará más adelante, en el apartado de la época romana. 
Se encontraron diversos objetos muebles en el interior del edificio. 
Curiosamente, entre ellos destacan varios fragmentos de trípodes de los s. VII-VI y el 
prótomo de un caldero de bronce del s. VII895. 
 La interpretación del edificio O-O1-O2 como pritaneo es la más defendida. 
Frente a la problemática que plantean otras estructuras vistas antes, como los supuestos 
templos que quizá eran en realidad tesoros o archivos, las dudas que ha suscitado el O 
son menores, aunque no por ello inexistentes. En principio se parte de la premisa de que 
había un pritaneo en Dodona porque aparece mencionado en una consulta oracular896, 
pero lo cierto es que en dicho texto no se explicita que el pritaneo sea de Dodona. 
Corresponde a Emmerling la elaboración de una propuesta nueva, en la que sostiene que 
su función pudo ser otra: edificio especialmente creado para banquetes y, por extensión, 
para festividades. Entre otros argumentos que esgrime la investigadora, cabe señalar el 
hecho de que hubiera un bouleuterion, con lo que no sería esencial que hubiera un 
pritaneo, sobre todo teniendo en cuenta que el Koinon era una formación política 
relativamente joven897. También, las claras referencias de Hipérides y Demóstenes de la 
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celebración de determinadas fiestas y rituales, así como los materiales simpóticos, por 
lo que debía haber al menos un edificio destinado a symposia898. Por otro lado, el 
pritaneo griego fue un espacio frecuente de celebración de banquetes899, con lo cual en 
realidad aceptar esta función no implica negar la otra.  
 
3.3.5.3.5. Teatro 
 Hoy en día es el elemento más famoso de Dodona, el que atrae más turistas900 
(Figs. 131-135). Fue mencionado en un capítulo aparte por Carapanos901 debido a su 
importancia y a su gran tamaño, ya que supera las medidas tradicionales de los antiguos 
teatros de esta época, lo cual sirve de indicador para confirmar su importancia y el papel 
que jugó en el proceso de desarrollo de Dodona en un centro cultural y deportivo de 
primer orden. Se localiza en el lado oeste de la entrada al santuario. Para su 
construcción se sirvieron de una ladera, a la que añadieron en una zona un resistente 
muro. Es uno de los teatros más grandes de Grecia, con aforo para 18.000-20.000 
espectadores902.  
Se distinguen cuatro fases de construcción, datándose las dos últimas en la época 
romana. Se tiende a fijar el gobierno de Pirro como fecha para la primera, cuando se 
levantaron la cavea con los resistentes muros, la orchestra, más amplia que un 
semicírculo, la scaena de piedra con los dos parascenia cuadrados a los lados, la estoa 
dórica en la parte sur de la scanea y el proscenio de madera903. Al igual que otros 
edificios ya vistos, el ataque etolio del 219 a.C. tuvo consecuencias negativas para el 
teatro, algo que se puede observar bien en la escena904 La segunda fase corresponde 
precisamente a la restauración de esa época905. Más adelante, las señales de un incendio 
se vinculan a la victoria romana del 167 a.C., habiendo que esperar un tiempo a que se 
restaurara la scanea, probablemente en torno al 148 a.C.906. La última fase tuvo lugar en 
época imperial, por lo que será descrita más adelante. 
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Uno de los elementos principales del teatro era la cavea, con un círculo de unos 
22 m. Llama la atención que sea monocéntrico, cuando otros edificios similares, como 
el de Epidauro, contaban con tres centros. Dicha cavea está dividida en tres secciones 
por la presencia de cuatro corredores horizontales (diazoma). En la cavea baja se 
contabilizaban inicialmente 19 filas de asientos, la media 15 y la alta 21, sumando un 
total de 55. Había una proedria, esto es, una zona reservada para los magistrados. 10 
escaleras dividen la cavea inferior en 9 cunei con respecto al eje del teatro, mientras que 
la cavea inferior tiene también escaleras intermedias y hasta 18 cunei. Hoy en día no se 
pueden ver ni el corredor bajo la prohedría ni las dos filas de detrás, ya que se 
eliminaron cuando el teatro se convirtió en una arena en época imperial. Los corredores 
superiores son más anchos (1,55, 2,80 y 3,30). La cima de la cavea era circular, con un 
corredor de 3,30 m. de anchura y un parapeto exterior de 2,55 m. de altura. En el centro 
del mismo se dispuso una puerta ancha a modo de salida907.  
Todo el conjunto del teatro se sostuvo con unos gruesos muros de sillería 
apoyados en seis contrafuertes de al menos 10 m. de altura, lo que también da variedad 
a la vista del muro en conjunto. Los dos contrafuertes más cercanos a la orchestra 
presentan una mayor anchura porque eran usados como escaleras para los espectadores 
que accedían a las zonas más altas de la cavea908. La parte sur del teatro se completó con 
una estoa con trece columnas con capiteles dóricos, que continuaba el edificio de la 
scaena hacia el sur. Se alineaba con el lado norte de la vía que llegaba al santuario, e 
interrumpía la monotonía del muro alto de la scaena. En el otro lado de ésta se 
encontraban los parodi, a través de los cuales los espectadores y actos accedían a la 
orchestra y los corredores inferiores909.  
 La orchestra medía 18,70 m. de diámetro, sin llegar a formar un círculo 
completo. Una roca algo elevada en el centro era la base del thymele, es decir, el altar de 
Dioniso. La orchestra está rodeada por un canalón de piedra, de 0,50 m. de anchura, que 
drenaba el agua de lluvia de la cavea a través de un circuito subterráneo bajo el teatro910. 
Tras la orchestra se encontraba el edificio de la scaena, de dos plantas, con una planta 
rectangular de 31,20 x 9,10 m., construido con sillería. Presenta dos habitaciones 
                                                 
907
 Ibidem, p. 67. 
908
 Ibidem, pp. 66-67. 
909
 Ibidem, p. 69. 
910
 Ibidem. 
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cuadradas en el este y oeste, respectivamente (parascenia), además de cuatro columnas 
cuadradas entre ambas. Se puede ver el estilobato frente a dichas columnas911.  
El conjunto quedó configurado de esta forma en su construcción inicial, pero tras 
la invasión etolia del 219 a.C., a la vez que se llevaron a cabo los trabajos de 
restauración, se construyeron dos anexos rectangulares de pequeño tamaño frente a los 
dos parascenia y el proscenium se hizo de piedra912. También se añadieron dos 
propíleos con semi-columnas jónicas, y se colocaron dos puertas en cada uno de estos 
lados, uniéndolas por medio de un muro de sillería. Con la construcción del muro oeste 
se creó una rampa frente al muro occidental de la cavea. En dicha rampa se colocaron 
los asientos de piedra de la zona norte del estadio. Para ello, las salidas de los dos 
contrafuertes que había se cortaron por la zona baja, mientras que a los corredores 
superiores de la cavea se llegaba por fuera de los dos propíleos, a través de la esquina 
noroeste del estadio. Se añadió una nueva escalera al este de la escena913. El frente del 
proscenium tenía 18 semi-columnas jónicas. Entre éstas, excepto quizá en la central, 
había representaciones pictóricas de escenas dramáticas. Las antefijas del tejadillo eran 
de piedra, con palmetas en relieve en el frente. Algunas tejas de terracota del tejado 
presentan la inscripción DIOS NAOU914. En torno al 148 a.C., poco después de la 
conquista romana, por la cual el teatro sufrió un incendio, se restauró la scaena.915 
La construcción de este teatro tuvo una clara finalidad: albergar eventos 
artísticos. La celebración de las competiciones agonísticas conocidas como las Naia se 
enmarcan en este razonamiento916. Es algo que además hay que poner en relación con el 
propio desarrollo político de la región: dado que Dodona era el santuario principal del 
Epiro y el lugar en el que tenían lugar determinadas actividades administrativas, como 
por ejemplo las manumisiones, debía contar con un espacio lúdico. Más difícil de 
explicar es su enorme tamaño, cuando el Epiro a nivel demográfico y políado no 
destacó especialmente, y teniendo en cuenta además que las Naia, aunque se 
convirtieron en un evento panhelénico, nunca estuvieron a la altura de los cuatro 
                                                 
911
 Ibidem, p. 68. 
912
 Ibidem, p. 69; Hatzopoulos and Mari, 2004, p. 508 (simplemente dicen que se construye el 
proskenion). 
913
 Ibidem, pp. 69-70. 
914
 Ibidem, p. 70. 
915
 Ibidem, p. 70. Datación basada sobre todo en dos inscripciones del 150-130 a.C. con datos sobre las 
competiciones deportivas, las Naia, que permiten pensar que en esta época se siguieron celebrando. Sobre 
las Naia, ver los apartados 4.6 y 7.5.  
916
 El papel de Dodona como centro cultural tiene un apartado propio en un capítulo posterior.  
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grandes Juegos. Quizá se debiera al interés por parte de la monarquía molosa por 
mostrar su poderío y riqueza, a la vez que potenciar la fama de Dodona.  
 
3.3.5.3.6. Estadio 
De forma más tardía, en principio tras el ataque del 219 a.C., se construyó un 
estadio al oeste del teatro917 (Fig. 136). En línea con lo dicho arriba, para la celebración 
de las Naia era necesaria una estructura permanente que pudiera albergar este tipo de 
eventos. Tras la invasión etolia se puso en marcha un ambicioso proyecto de 
restauración y ampliación del santuario, como se ha apuntado en varias de las 
estructuras arriba comentadas. Además, en esa época ya es segura la existencia del 
Koinon Epirota, que tendría probablemente a Dodona como su capital, un motivo 
añadido para invertir recursos en el engrandecimiento del santuario.  
En la actualidad se encuentra excavado solo en parte, el lado oriental, que se 
encuentra pegado al teatro. El resto, unos 250 metros, sigue cubierto. La estructura se 
erigió con los asientos en piedra, habiendo 21 ó 22 gradas918 (Fig. 137). Se levantó un 
muro en forma de Γ, inmediatamente después del propíleo oeste del teatro, que sirvió 
para acomodar los asientos de piedra de la zona norte del estadio. También se construyó 
un fuerte muro en el lado norte. Contaba también con una canalización de piedra, donde 
habría agua para los atletas y los espectadores, que irían a las pequeñas estructuras 
donde se quedaría almacenada y que estarían dispuestas a intervalos regulares. El muro 
que soportaba los asientos del teatro formaba parte de un conjunto estructural con el 
propíleo oeste del teatro. Probablemente se hizo un túnel bajo los asientos de la zona 
sur, que sirvió para el drenaje de agua de la lluvia. Una puerta de doble arco daba 
acceso a la zona final del estadio, al teatro y al santuario919.  
Aparte, aunque (aún) no se ha localizado, es razonable pensar que hubo también 
competiciones hípicas y, por tanto, habría un hipódromo920. 
 
3.3.5.3.7. Estoa 
 Unida al edificio O-O1-O2 se encontró otra edificación. Se puede asegurar con 
contundencia que se trata de una estoa, con unas dimensiones de 77,25 x 10,50 m y con 
                                                 
917
 Parke, 1967, p. 121; Eidinow, 2007, p. 62. 
918
 Para hacer el graderío norte, se sirvieron de la rampa que se formó al reformar el teatro en esas fechas 
(Dacaris, 1971b, pp. 69-70). 
919
 Dacaris, 1971b, p. 72. 
920
 Cabanes, 1988, p. 54. 
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catorce columnas interiores dispuestas en hilera921. No está clara la datación de este 
conjunto922. A día de hoy la información es muy limitada, habida cuenta de que no se ha 
publicado todavía el informe final sobre la estoa y todos los pedestales alineados a lo 
largo de ésta923. En todo caso, su importancia no recae en el propio edificio, sino en los 
mencionados pedestales y las estatuas que éstos sostendrían. Más abajo se dedica un 
apartado a esta cuestión. 
 
3. 3.5.3.8. Acrópolis 
 Una zona que apenas se ha investigado por el momento es la acrópolis, situada 
unos 25 metros sobre el nivel del santuario, donde presumiblemente se encuentra el 
conjunto de estructuras de habitación de la población de Dodona y habrá pocos 
elementos religiosos. Es un área elevada de roca caliza del Paleoceno-Eoceno, de roca 
caliza con algunas trazas de sílex de 1 cm que parece haber sido usada en la parte 
superior de los asientos del teatro924. La zona presenta una forma oblonga y se extiende 
unos 220 metros925. Está rodeada por un muro de la segunda mitad del s. IV926, 
fortificado con torres.  
La cara sur muestra varias fases de restauración. El perímetro es de unos 750 m., 
englobando un área de aproximadamente 3,5 ha., por lo que se calcula que habría 
alrededor de mil habitantes en Dodona; aunque eso sería en el interior, lo que podríamos 
llamar el asty, pues en la chora, alrededor del santuario, habría muchas casas, ya que, 
por ejemplo, se ha localizado un edificio a 1 km. al este. La acrópolis serviría de refugio 
en tiempos de peligro927.  
El muro presenta a intervalos torres rectangulares, especialmente en los lados 
oeste y norte. Hay tres en el sur; dos protegían la puerta suroeste, que comunica con el 
teatro y el santuario, y la tercera es la pequeña puerta en medio del muro sur. En el 
umbral de la puerta del lado suoreste hay restos de piezas de bronce donde se colocaban 
las puertas. La puerta este, que daba a la meseta de Ioánina, se conserva mejor. Tiene 
3,50 m. de anchura, pero se estrecha hasta 2,50 m. en el centro. Por el centro hay dos 
                                                 
921
 Emmerling, 2012, p. 215, n. 1304. 
922
 Ibidem, p. 219. 
923
 A este hecho cabe añadir la prohibición expresa, por parte de la Eforía correspondiente, a cualquier 
publicación no autorizada que se centre en estos aspectos. Por este motivo, no es posible en la presente 
investigación analizar más el edificio ni mostrar fotos. 
924
 Higgs y Higgs, 1996, p. 99. 
925
 Parke, 1967, p. 95. 
926
 Kowalzig, 2007, p. 336. 
927
 Dacaris, 1971b, pp. 72-73. 
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agujeros rectangulares donde se colocaban las puertas928. Aunque no se ha excavado el 
interior de la acrópolis, se pueden intuir algunas estructuras. Destaca especialmente una 
cisterna subterránea, excavada en la roca, que se usaría para almacenar agua en épocas 
de asedio. El techo de la cisterna era soportado por dos pilares, y sus muros estaban 
permeabilizados929.  
Al no haber sido excavada la acrópolis, es difícil sacar conclusiones. No 
obstante, sí se puede afirmar al menos que los muros abarcan una superficie lo 
suficientemente extensa como para albergar a una población considerable, de ahí que 
probablemente se puedan encontrar numerosas estructuras domésticas que permitirían 
ampliar nuestro conocimiento de Dodona. Por otro lado, también cabe la posibilidad de 
que en su interior apenas haya edificios, con lo que la interpretación más lógica sería 
que se trataría de un espacio destinado al refugio de los habitantes de la chora en épocas 
de guerra; el hecho de que precisamente se haya encontrado la cisterna podría apuntar 
en este sentido. Dado que no parece que se vayan a emprender excavaciones aquí a 
largo plazo, la duda quedará sin resolver mucho tiempo, aunque una prospección sobre 
todo este espacio sería factible y mucho más rentable. De no haber edificios dentro, la 
población que se llamaba a sí misma “dodonea”930 vivía en los pequeños núcleos que 
habría alrededor del santuario. No obstante, tiene más sentido pensar que Dodona 
contaba con un asty, que estaría rodeado de pequeños núcleos agrícolas. En una 
consulta oracular de carácter público, DVC 268a, la propia comunidad se autodenomina 
como polis: ἁ πόλις / [τῶν ∆ωδωνα]ίων. La pieza se ha datado entre finales del s. V o 
comienzos del IV a.C., cuando como mucho se levantó en el área sagrada el naiskos de 
Zeus. No se han documentado más núcleos habitacionales o aldeas relevantes en sus 
inmediaciones, por lo que es de suponer que en la zona de la Acrópolis ya habría 
ocupación humana en época previa931.  
 
 
                                                 
928
 Dacaris, 1971b, p. 74. 
929
 Ibidem, p. 75. 
930
 Así queda atestiguado en una consulta oracular (Lhôte 14) y en otros epígrafes en los que se indica el 
filético de los testigos del evento que quedó registrado (DVC 2519B; SGDI 1351 [Fig. 27]; SGDI 1355 
[Fig. 32]; SGDI 1358 [Fig. 60]; SEG LVII, 510, ll. 54-84).  
931
 Otra posibilidad, no descartable por completo, es que el concepto de polis fuera distinto para los 
dodoneos, sin que en realidad hubiera un núcleo urbano sólido. En Acaya por ejemplo Valderrama 
sugiere que la polis se generó por medio del sinecismo político de la unión de varios núcleos pequeños o 
komai, sin que hubiera un sinecismo urbano (es decir, un asty, un núcleo urbano principal) hasta tiempo 
después (2011, pp. 547-552). Pero dado que no se han identificado komai en el valle de Dodona, esta 
posibilidad es más difícil.  
- 151 - 
 
3.3.5.3.9. Otros edificios 
Al oeste del bouleuterion, en el espacio entre éste y el teatro, se encontraba el 
edificio catalogado como M, datado en ca. 330-325 a.C.932. Tras excavarlo, Dacaris 
inicialmente pensó que se trataba del pritaneo933, pero esa teoría quedó desechada una 
vez se desarrollaron los trabajos en el edificio O. La estructura M presenta una planta 
rectangular oblonga, de 17,30 x 10,70 m. La parte baja de sus muros se elaboró con 
piedras pequeñas sin trabajar, mientras que para la alta se emplearon bloques con una 
mejor preparación. La esquina noroeste se vio cortada por el teatro cuando éste se 
construyó, pero el lugar se siguió utilizando934. En el interior se halló un hogar con 
muchas cenizas, además de fragmentos de cerámica de uso cotidiano, del s. IV a.C. Por 
ello se piensa que ahí vivían los sacerdotes o los oficiales y magistrados. Su entrada se 
encuentra en el lado este935. El edificio fue destruido y se utilizó ese espacio entre el 
bouleuterion y el teatro para rellenarlo con restos de la destrucción de todo el santuario. 
Para mantener bien eso, se construyó un muro que lo separaba del bouleuterion. 
No podemos olvidarnos de los muros que rodeaban el área de culto del 
santuario. Las excavaciones sacaron a la luz parte del perímetro, que se ha fechado en 
finales del s. IV a.C.936 La parte oriental conectaba con la esquina sureste de la 
acrópolis, y desde ahí se dirigía al sur. A unos 65 m. se dispuso una puerta, a la altura 
del edificio A, protegida en la zona norte por una torre cuadrada. A 190 m. de la 
acrópolis el muro giraba al oeste, formando en la esquina suroeste la que se considera 
que era la puerta principal de entrada, flanqueada por dos torres. Desde ahí continuaba 
hacia el noroeste, cruzando la zona del bouleuterion, donde seguramente habría una 
puerta oeste y el muro seguiría hasta quedar unido al muro sur de la acrópolis; mas 
cuando se levantaron el bouleuterion y el edificio M dicha puerta quedó cerrada y el 
muro se fijó a la altura del edificio M, entre el teatro y el bouleuterion937. Como se 
puede comprobar en los planos, posteriormente esa zona quedó tapada por completo 
cuando se construyó el estadio, después del 219 a.C. 
 Otro elemento que requiere ser mencionado, aunque su estudio a día de hoy es 
muy limitado, es el muro de refuerzo de la base sobre la que se sustenta la terraza sobre 
la que se encuentra el área cultual. Es lo que los arqueólogos de Dodona denominaron 
                                                 
932
 Dacaris, 1971b, p. 21. 
933
 Ibidem, passim. 
934
 Ibidem, p. 62. 
935
 Ibidem, pp. 21 y 62. 
936
 Ibidem, p. 76.  
937
 Ibidem. 
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“Muro de sillar K”, fechado en algún momento anterior al s. III a.C. Localizado al sur, 
Carapanos excavó una parte. Es similar al muro que había en Olimpia, donde estaban 
los tesoros del santuario. El peregrino que accedía al recinto por la puerta suroeste subía 
los peldaños de este muro y ya se encontraba en la parte alta938. 
 Cabe añadir una segunda estoa de gran tamaño, situada al este de la otra estoa, 
de forma más o menos paralela. Se distinguen así dos estoas, la occidental y la oriental. 
Esta última aún no ha sido excavada. Las únicas referencias corresponden a Carapanos, 
quien desenterró algunos de los pedestales que fueron colocados a lo largo del 
edificio939. No hay información relativa a esta estructura. 
 
3.3.5.3.10. Conclusiones sobre las funciones de los edificios 
 La finalidad de varias estructuras del santuario debe ser revisada. Los 
planteamientos recientes de algunos autores, como Quantin, Dieterle, Piccinini, 
Mylonopoulos y sobre todo Emmerling, han hecho ver que las hipótesis defendidas a lo 
largo de décadas, la mayoría elaboradas por Dacaris, carecen del suficiente peso como 
para evitar ser refutadas. No está de más asumir, eso sí, que ninguna de las hipótesis 
nuevas cuenta con argumentos que confirmen de forma fehaciente su interpretación. Por 
ello, debemos ser cautos a la hora de analizar esta cuestión y ser conscientes de las 
enormes lagunas que tenemos en esta materia. 
 La principal duda es si realmente los edificios Γ, Θ, Z, Λ y Α fueron los templos 
de Dione (viejo y nuevo), Temis, Afrodita y Heracles, respectivamente. Lo mismo 
ocurre con el O-O1, interpretado como pritaneo originalmente. Nótese que en el Epiro 
por lo general la tipología de los templos es distinta del modelo que solemos entender 
como griego, careciendo muchos de ellos de columnatas940; no obstante, eso no invalida 
que algunos sean en realidad tesoros, cuya estructura por tanto no es tan distinta aquí. 
Es muy poco probable que hubiera tantos templos; la vinculación con estas figuras 
mitológicas dista mucho de ser obvia y de hecho, como se verá en el siguiente capítulo, 
las pruebas de la existencia de cultos a Temis, Heracles y Apolo, entre otros, son 
demasiado escasas como para pensar en estructuras destinadas a su culto, mientras que 
el de Afrodita es más plausible. Por ello, la propuesta de Emmerling de interpretar 
varias de estas estructuras como tesoros, archivos o salas de banquete, me parece 
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 Dacaris, 1971b, p. 56. 
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 Carapanos, 1878, pp. 127-128.  
940
 Moustakis, 2006, p. 102.  
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acertada941, partiendo además del razonamiento de que en la mentalidad griega los 
edificios y otros elementos no tenía por qué tener una única interpretación fija. Es decir, 
un tesoro podía recordar a un naiskos, de la misma forma que la fachada de una tumba 
macedonia podía hacer pensar en un templo942. Tiene sentido además que se encuentren 
rodeando el templo de Zeus, cuya función cultual considero fuera de toda duda943. 
Partiendo de este razonamiento, por tanto, se han de formular dos cuestiones: ¿Quiénes 
y por qué erigieron estas estructuras?  
Mancini, al analizar estos edificios y defender como probable la teoría de que 
fueran templos-tesoros, hace hincapié en el papel que el desarrollo histórico del Epiro 
habría jugado en la utilización de ciertos patrones comunes para algunas estructuras en 
espacios religiosos en diferentes enclaves de la región (Dodona, Butrinto y Fénice, entre 
otros). Lo pone en relación con los edificios protohistóricos conocidos como “casa del 
jefe” (ruler’s dwelling), cuyo principal ejemplo en el Epiro lo tenemos en Vitsa. Es 
posible, según el investigador italiano, que los edificios del periodo helenístico fueran 
herederos en parte de este tipo de estructura, incluso aunque en la época arcaica no se 
hubiera dado nada similar que hiciera de puente944. Por mi parte, la hipótesis que 
propongo está también directamente relacionada con el desarrollo histórico del Epiro, 
aunque no comparto la postura de las casas de jefes protohistóricas porque hay un lapso 
temporal demasiado amplio entre ambos casos: los grandes ethne, en especial el 
moloso, el tesproto y el caonio, pudieron haber llevado la iniciativa de levantar edificios 
para reforzar su identidad y subrayar su presencia en el principal santuario epirota, 
dentro de la evolución que hubo entre el reino moloso y el resto de ethne, con la Alianza 
y el posterior Koinon Epirota.  
 La erección de tesoros como mecanismo de reivindicación del poder de un 
colectivo fue frecuente en la antigua Grecia. El santuario de Delfos seguramente sea el 
principal ejemplo, pues a lo largo de su vía sagrada, que sube la ladera hacia el templo 
de Apolo, se distribuyen los edificios levantados por poleis de todas la Hélade, como el 
famoso Tesoro de los Atenienses945. Siguiendo un razonamiento similar, el espacio de 
Dodona bien pudo haber sido el escenario utilizado por los grandes ethne epirotas con la 
                                                 
941
 Una hipótesis cuyo principal defensor inicial fue, recordemos, Quantin (2008), siendo defendido 
posteriormente por otros autores como Mancini (2013).  
942
 Mylonopoulos, 2014, p. 326.  
943
 En opinión de Pliakou (2010, pp. 414-415), este es el único edificio que con toda seguridad fue un 
templo.  
944
 Mancini, 2013, esp. p. 93.  
945
 Emerson, 2007, p. 29; Mancini, 2013, pp. 81-84; Piccinini, 2016, pp. 159-160.  
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misma finalidad. Inicialmente el ethnos moloso, que como sabemos englobaría varios 
ethne menores, extendió su área de control al valle de Dodona. A lo largo del s. IV, sin 
que se pueda precisar una fecha concreta, su relación con el segundo gran ethnos, el 
tesproto, era lo suficientemente estrecha como para que tuvieran lugar determinados 
actos en Dodona con representación de ambos colectivos946. También se podría 
considerar la posibilidad de un edificio levantado por el ethnos de los caones. De hecho, 
ni siquiera sería necesario que existiera una alianza entre estos ethne para que uno de 
ellos decidiera construir un tesoro, pues Dodona parece haber sido el santuario principal 
de todos los epirotas. Aparte, en un momento dado la formación y consolidación del 
Koinon Epirota a partir del 232 a.C. podría haber conllevado la erección de un nuevo 
tesoro para el estado federal entero. El principal problema para poder argumentar con 
criterio esta hipótesis radica en las dataciones tanto de los edificios como de las fases de 
desarrollo político del Epiro, donde no están claras las distintas fases de acercamiento 
entre molosos, tesprotos y caones. Con todo, me parece lógico pensar que dada la 
importancia del santuario de Dodona en el ámbito epirota, y que de hecho seguramente 
se trató de la capital durante al menos el periodo del Koinon Epirota (232-167 a.C.), se 
construyeran edificios en representación de los principales ethne. 
Si bien las dataciones son un problema constante, se puede confirmar al menos 
que el periodo álgido de construcción parece enmarcarse en los s. IV y III y, más 
concretamente, finales de uno y comienzos del otro siglo. Precisamente la época del 
reinado de Pirro, el primer cuarto del s. III. Si recapitulamos todos los edificios que se 
han descrito en este capítulo, comprobamos que la datación de gran parte de ellos se ha 
fijado tradicionalmente en el periodo de gobierno de este monarca, aunque en muchos 
casos no hay pruebas materiales que permitan asegurarlo, como demuestra por ejemplo 
Emmerling en los supuestos templos. Cabría preguntarse si la atribución a Pirro de un 
programa constructivo tan ambicioso no se ha debido en realidad a la importancia de 
este soberano en la historia del Epiro. La actividad del rey moloso fue esencialmente 
bélica. Sus años de gobierno se centraron en la expansión y en la participación de 
guerras en territorios lejanos, como las famosas Guerras Pírricas contra Roma. Dicha 
actividad conllevaba el consumo de numerosos recursos económicos, esenciales para el 
pago de mercenarios, el mantenimiento de las tropas o el transporte de las mismas. 
                                                 
946
 Como la concesión de ciudadanía, siendo un documento crucial el epígrafe SEG XV, 384, fechado en 
370-360 a.C. y donde aparecen personas procedentes del ethnos moloso, sino también con filiación étnica 
tesprota (celetos y onopernos), además de un caón (onfalo) y un tesalio (pialo).  
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Quizá demasiados gastos como para compaginarlo con un proyecto de 
monumentalización de Dodona tan grande que transformaría su paisaje de forma 
radical. Desde mi punto de vista, es poco probable que pudiera llevarlo a cabo todo, 
aunque sí es posible que lo tuviera en mente e incluso lo iniciara, a fin de disponer de un 
santuario oficial acorde con sus expectativas de gobierno. Ante esto, sugiero dos teorías 
alternativas: por un lado, pudo ser su hijo y heredero directo, Alejandro II (272-
252?/247?), en cuyo gobierno parece que hubo pocos enfrentamientos (al menos en 
comparación con otros monarcas, y teniendo en cuenta la dilatada duración de su 
reinado), quien dispusiera de la estabilidad suficiente para llevar a cabo la obra que su 
padre ambicionó, y que de hecho es posible que estuviera en la mente de los reyes 
epirotas desde al menos Alejandro I. Por otro, que las dataciones de estos edificios en 
realidad sean más dispares y no se concentren en un periodo concreto. Por desgracia la 
escasez de datos no permite encontrar una solución a estas dudas, aunque me inclino por 
la primera teoría, con un inicio o continuación por parte de Alejandro II del programa 
arquitectónico de su padre y, quizás de los monarcas anteriores. De hecho, el periodo de 
su reinado es el más prolífico en lo que a documentación epigráfica no oracular en 
Dodona se refiere947, lo que refleja una mayor actividad administrativa y política en el 
santuario, un aspecto que pudo desarrollarse en paralelo con la ampliación del lugar.  
Volviendo a los edificios considerados tradicionalmente como templos, tan solo 
uno parece haber servido con seguridad como tal, el catalogado como Z y atribuido a 
Temis, un culto del que en realidad apenas hay pruebas948. La existencia de un altar 
frente a la entrada es el principal elemento que nos habla de su función cultual949, 
mientras que la presencia de ofrendas se da tanto en templos como en tesoros950. 
Teniendo en cuenta que el resto de estructuras probablemente no fueran templos, salvo 
la Casa Sagrada, vinculada a Zeus, el edificio Z podría haber sido el lugar de culto de la 
segunda divinidad del santuario, es decir, Dione, cuyo templo mencionan de hecho 
Hipérides y Estrabón951, y que, de acuerdo a lo planteado arriba, quizá compartiera con 
Afrodita952. Teniendo en cuenta la cronología del orador ático, que pronunció ese 
                                                 
947
 Meyer, 2012, p. 129.  
948
 Sobre esta cuestión, veáse el apartado correspondiente en el siguiente capítulo. 
949
 Aunque en los otros edificios en ocasiones se habla de un altar o una base, Emmerling hace ver que 
sus características no indican que se trate necesariamente de un verdadero altar (2012, passim). 
950
 Piccinini, 2016, p. 163. 
951
 Hyp., Eux. 4, 24-26; Str., 7, 7, 12. 
952
 Hipótesis basada en la posibilidad de que recibieran ofrendas conjuntas, especialmente las relacionadas 
con las palomas, ave al que ambas diosas, que en Dodona eran consideradas madre e hija, estaban 
estrechamente ligadas.  
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discurso en la época en que Olimpíade había vuelto al Epiro, esta fecha puede casar con 
la datación del edificio953. Además, como se puede apreciar en el plano, es la única 
estructura colocada totalmente en paralelo con el templo de Zeus, lo que reforzaría la 
idea de las dos divinidades principales juntas954. Es posible que ninguno de los otros 
dioses tuviera un espacio propio, quedando relegado su culto simplemente a su mención 
en algunas consultas (Temis y Apolo), a su presencia en esculturas votivas o a un 
altar955.  
Dejando a un lado por tanto el edificio Z como posible templo de Dione956, 
queda por decidir la función de las otras cuatro estructuras (Λ, Γ, Α y Θ). La primera es 
la que a mi juicio presenta más interrogantes, debido fundamentalmente a la presencia 
de cabezas femeninas de terracota (y quizá figuras enteras de mujeres) que se 
encontraron en su interior y alrededor. Como dato aislado, se podría dudar de su 
significado, pero precisamente se han encontrado ejemplares similares en otros 
yacimientos957, principalmente Vaxia, enclave moloso interpretado como santuario de 
Ártemis o a Hécate958, y el yacimiento tradicionalmente considerado como 
Nekyomanteion959, donde se vinculan las cabezas a un culto a Perséfone. Es un tipo de 
objetos votivos asociados a un culto femenino, no a uno particular. Partiendo de esto, es 
posible, aunque de ningún modo seguro, que el edificio Λ sea un templo, y como tal se 
vincularía a Afrodita, aunque la localización original de las figuras de mujeres con 
palomas sigue siendo dudosa; además, recordemos, quizá este tipo de exvotos fueran 
destinados tanto a Afrodita como a Dione.  
El contexto histórico puede ayudar a interpretar la función y el significado de las 
otras tres estructuras, como tesoros de aquellas entidades que habrían estado más 
                                                 
953
 330/325-232 B.C. según Dacaris, mientras que Emmerling ni lo refuta ni lo confirma. Es un abanico 
amplio, en el que el discurso contra Olimpíade, que tuvo lugar en torno al 330 a.C. (Hammond, 1967, p. 
511), tiene cabida. 
954
 Encontramos algo similar en Olimpia, donde los templos de Zeus y Hera fueron construidos en una 
posición casi completamente paralela entre sí (Scott, 2010, Figs. 7.3 y 7.7).  
955
 Aunque en su exhaustivo artículo Quantin sugiere que habría un templo a Apolo, considero que sus 
argumentos no son suficientes. 
956
 En realidad no hay nada en el interior de este edificio que se pueda vincular directamente a esta diosa, 
pero dado que es el único que seguramente funcionó como templo, tiene sentido pensar en la segunda 
divinidad en importancia en Dodona. Las evidencias arqueológicas que pueden estar relacionadas con su 
culto son, recordemos, la multitud de cabezas femeninas de terracota (del periodo helenístico y cuyo lugar 
de hallazgo es desconocido), las esculturas en bronce de una mujer con una paloma sobre el regazo (s. V-
IV, una en el edificio E1 o templo de Zeus, y la otra de nuevo desconocido) y la posible estatua de culto 
de Dione (de mármol, se conserva el torso), encontrada justo al norte del edificio Z. 
957
 En el capítulo cuarto de la tesis se presentan estos y otros yacimientos de Epiro cuyo conocimiento 
resulta crucial para poder entender el desarrollo de Dodona y su interacción con la región epirota.  
958
 Tzouvara-Souli, 1979, p. 57, εἰκ. 29γ-δ. Ver apartado 5.3.3.  
959
 Ibidem, p. 103, εἰκ. 37β. Ver apartado 5.4.4.  
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interesadas en gozar de un espacio propio en el santuario, reforzando así su identidad y 
plasmando su presencia de forma permanente y duradera en un entorno sagrado. A 
priori, los tres grandes ethne del Epiro, molosos, tesprotos y caones, son los más 
indicados para tal finalidad, aunque en este sentido también el Koinon Epirota, una vez 
formado, podría haber tenido motivos más que suficientes para disponer de uno; de ser 
así, cabe suponer que éste sería el último en construirse, ya que hasta el 232 a.C. no se 
constituyó960. El edificio Θ, considerado como el “templo nuevo de Dione”, tiene una 
datación más tardía que el resto, tras el ataque etolio del 219 a.C., si bien Emmerling 
opina que en realidad puede tener una antigüedad mayor. En teoría esta estructura 
habría cumplido la finalidad que anteriormente tenía el edificio Γ, que según Dacaris 
fue destruido por los etolios y, en consecuencia, abandonado. Mas Emmerling pone de 
nuevo en duda si realmente quedó en desuso a partir de esa época. Si en verdad el 
edificio Θ fue levantado después del 219 a.C., es posible que fuera un tesoro del Koinon 
Epirota. Pero no se encontró nada en su interior que ayudara a interpretar cuál fue su 
función. 
Aquí quizá el edificio A sí puede esclarecer un poco el asunto961. Algunos de los 
objetos que se encontraron en este lugar fueron las representaciones escultóricas en 
relieve de Heracles, por un lado la coraza de bronce en la que se escenifica su lucha 
contra Apolo por controlar el trípode, y por otro lado el relieve (seguramente en el 
tímpano de la fachada, y no en una metopa, como se sugirió inicialmente) donde se le ve 
enfrentándose al monstruo mítico Hidra. Si recordamos lo dicho anteriormente, Dacaris 
identificó esta estructura como templo de Heracles en gran parte por estos dos 
hallazgos, y lo fechó en tiempos de Pirro (una datación puesta en duda, aunque posible), 
argumentando entre otras cosas que este héroe había quedado vinculado a la realeza 
molosa a partir del casamiento entre Olimpíade y Filipo II, de la dinastía Argéada, 
supuestos desendientes de Heracles962. También esta dinastía decía descender de este 
héroe por la línea de Lanasa, esposa de Neoptólemo el hijo de Aquiles963. El hecho de 
que hubiera un relieve con este tipo de decoración en el edificio964 bien puede mostrar 
                                                 
960
 También se podría considerar a Atenas, cuyos contactos con Dodona son bien conocidos (en el 
capítulo siguiente se analiza esto), pero dado que en el discurso de Hipérides solo se hace mención a una 
serie de ritos relacionados con la estatua de culto de Dione (Eux. 4, 24), es posible que la influencia y el 
papel ateniense no fuera más allá de este tipo de aspectos, y no llegaran a construir un tesoro propio.  
961
 Conviene recordar (ver arriba, en el apartado correspondiente) que no comparto la hipótesis de 
Mancini (2015) de ver esta estructura como el templo de Zeus.  
962
 Dacaris, 1971b, pp. 53-54. 
963
 Plu., Pyrr. 1, 2.  
964
 Seguramente en el tímpano, y no como una metopa (Mancini, 2015, pp. 352-353).  
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esta faceta y por tanto cabe la posibilidad de que fuera el tesoro del ethnos moloso. La 
presencia de corazas podría estar relacionada asimismo con la supremacía militar 
molosa en el Epiro. Además, Pirro eligió Ambracia como su capital y residencia965, y 
precisamente Heracles, junto con Apolo Soter, eran las principales divinidades de esta 
ciudad966, de modo que podía ser una forma de vincularlo con Dodona967.  
Si partimos de esta premisa quedaría por identificar el edificio Γ, que en 
principio fue destruido (y quizá abandonado, aunque no está tan claro) en el ataque 
etolio del 232 a.C.; podría tratarse del tesoro del ethnos tesproto o del caonio, entre los 
cuales el primer ethnos tendría más sentido porque su presencia es mayor en numerosos 
eventos que conocemos por la epigrafía que se ha mencionado en el anterior capítulo 
(especialmente las manumisiones). Pero no hay ningún dato que permita confirmar 
ninguna de las dos posibilidades. Además, ¿por qué fue destruido precisamente este 
edificio? La lógica apuntaría a que, de querer acabar con uno de los tesoros, el objetivo 
sería el moloso, a priori el ethnos más poderoso. Aparte, la no restauración del edificio 
podría explicarse del siguiente modo: al levantar un tesoro del Koinon, no sería 
necesario reconstruir un edificio asociado a un único ethnos.  
Queda aún un último apunte para esta cuestión. Aunque arriba se ha explicado 
que tal vez el edificio Λ fuera en verdad el templo de Afrodita, tampoco se debe obviar 
un dato muy interesante: la similitud patente con dos tesoros construidos en Caonia, 
concretamente en Fénice y en el santuario de Asclepio en Butrinto968. No habría que 
descartar, por tanto, que de no ser el templo de Afrodita pudiera haberse tratado del 
tesoro de los caones.  
Con respecto al edificio O-O1, la propuesta de Emmerling de vincularlo con 
banquetes, en vez de como un pritaneo, me parece interesante. Es difícil que no hubiera 
una estructura en la que desarrollar un acto tan importante como un banquete, en un 
santuario que adquirió unas connotaciones políticas notables, aunque las estoas podían 
cumplir esta función también. Además, el bouleuterion bien pudo hacer las veces de 
pritaneo. Por lo tanto, tal vez Emmerling esté en lo cierto y el edificio O-O1 estuviera 
destinado principalmente a la celebración de symposia, aunque dado que en el pritaneo 
griego era frecuente organizar banquetes, ambas funciones son válidas.  
                                                 
965
 Plb., 21, 30, 9; Liv., 38, 9, 13.  
966
 Gehrke y Wirbelauer, 2004, p. 355.  
967
 Sería tentador ponerlo en relación con el escudo con la escena de Heracles y Apolo enfrentados por la 
posesión del trípode, pero su datación es el s. V a.C.  
968
 Di Maria, 2004, p. 332; Piccinini, 2016, p. 160. 
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En definitiva, la multitud de teorías expuestas a lo largo de estas páginas 
muestran cómo la interpretación de las estructuras localizadas en el espacio sagrado de 
Dodona está sometida a un intenso debate, con un considerable incremento de 
publicaciones en los últimos años. Tras varias décadas durante las cuales prevalecieron 
las tesis de Dacaris, una serie de autores han empezado a cuestionarlas. Cabe destacar al 
que seguramente fue el principal propulsor de este enfoque revisionista, Quantin, cuyo 
artículo de 2008 abrió las puertas a nuevos puntos de vista, que han continuado 
Emmerling, Piccinini y Mancini, principalmente. Cada una de las hipótesis planteadas 
cuenta con argumentos, pero al mismo tiempo carecen de la suficiente solidez por las 
enormes lagunas informativas que hay. En las Figs. 159a y 159b se puede ver una 
comparación entre la versión tradicional y la propuesta que hago respecto a los edificios 
del área sagrada. A día de hoy no se puede decir ni mucho menos que haya una postura 
unánime ni una teoría que predomine; en este sentido, mis hipótesis pretenden no 
imponerse, sino tratar de ofrecer nuevos planteamientos en los que el contexto histórico 
constituye el pilar base, que permitan ayudar a comprender mejor este complejo asunto 
y fomenten el debate.  
 
3.3.5.4. Los pedestales y las estatuas honoríficas 
 Una de las formas en que el paisaje sagrado de un santuario es transformado es 
mediante la erección de estatuas conmemorativas a escala real. Teniendo en cuenta que 
dichas estatuas suelen representar a una persona en concreto, normalmente un personaje 
político o alguien cuya actuación en un determinado momento fue destacable, digna de 
ser recordada, este aspecto ha de relacionarse directamente con la utilización política de 
un centro de culto. Más adelante, en el capítulo correspondiente que versa sobre esta 
temática, entraré en detalles sobre estos mecanismos y sus manifestaciones, no solo en 
Dodona sino también en otros santuarios, así como la forma en que este tipo de 
elementos influyen en la percepción del lugar por parte de las personas que lo 
visitaban969. Por ahora, basta señalar que los pedestales de Dodona y las estatuas que se 
colocaron sobre ellos, reflejan la alteración consciente del paisaje sagrado del oráculo 
epirota. Una modificación llevaba a cabo por un individuo, o más frecuentemente un 
colectivo, en la que no habría únicamente una finalidad política, de glorificación del 
personaje que se representa por medio de la escultura. También tenía una función 
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 Ver el apartado 7.3 entero.  
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identitaria evidente. Siguiendo la interesante tesis de J. Kindt970, este tipo de actos 
reforzaba la identidad del colectivo que lo realizaba. Podía ser local, no necesariamente 
una polis, sino también un sector o grupo concreto de la sociedad; del mismo modo, 
podría tratarse de un mecanismo panétnico o incluso panhelénico. A esto habría que 
añadir la importancia dada al lugar donde se erigían las estatuas, es decir, Dodona. 
Podemos hablar, por tanto, de una triple finalidad: el recuerdo del individuo 
representado (dedicado), la identidad del colectivo (dedicante) y la importancia dada al 
lugar (recipiente). Una de las pruebas más claras de esta triple finalidad se encuentra en 
los epígrafes que se escribían en los pedestales de estas estatuas. En este apartado 
veremos cómo, en los pocos casos en que se han conservado dichos textos, esta 
información es de gran utilidad. 
 Por este motivo, es esencial tener en cuenta el contexto histórico. Como 
veremos, todos los pedestales y las estatuas que se colocaron encima datan del periodo 
helenístico, salvo algún caso de época romana, al igual que ocurría con la mayor parte 
de los edificios. La evolución política de Molosia y el Epiro son la clave para entender 
la transformación de este santuario. Los eventos que tuvieron lugar, victorias ganadas o 
la actuación sobresaliente de alguna persona en concreto, por ejemplo, se tradujeron 
presumiblemente en la erección de alguna de estas estatuas. Unas estatuas que, de 
hecho, parecen corresponderse siempre con personas reales y no dioses, o al menos no 
se ha encontrado ningún elemento que haga pensar en una divinidad. Esto podría haber 
tenido un claro objetivo: la utilización del espacio sagrado dodoneo para ensalzar a 
determinadas figuras de Molosia, la Alianza, el Koinon Epirota, o quizá incluso de fuera 
del Epiro. Su disposición en dicho espacio, sin duda, fue organizada de forma 
consciente con vistas a potenciar su visibilidad971. A continuación se detallarán los 
materiales encontrados, tratando de extraer su función y significado(s), para finalmente 
exponer una serie de conclusiones. 
 En Dodona se contabilizan un total de 71 pedestales y bases, todos ellos 
localizados dentro del espacio delimitado por los muros del área sagrada. Por desgracia, 
su estudio no es completo, ya que parte de ellos, concretamente los de la estoa este, 
fueron catalogados de forma breve y sucinta en las excavaciones de Carapanos, para 
volver a ser cubiertos, sin que se los haya vuelto a desenterrar porque las campañas se 
centraron en otras zonas del yacimiento. La obra más completa que estudia los 
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 Kindt, 2012, pp. 123-144. 
971
 Este aspecto se analiza con mayor profundidad en un capítulo posterior.  
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pedestales, así como las estatuas que sobre ellos se erigieron, corresponde al Prof. N. 
Katsikoudis972, quien contabiliza un total de 62973 (catalogados como B1-B62974). Los 
divide en cuatro grupos: B1-B11975 (Figs. 81-84) fueron colocados en las inmediaciones 
de la Casa Sagrada; B12-B17976 (Figs. 85-92) al este de la estoa del bouleuterion; B18-
B46977 al este del pritaneo y a lo largo de la estoa occidental; y B47-B62978 a lo largo de 
                                                 
972
 Katsikoudis, 2005. 
973
 Catalogados por orden geográfico desde B1 a B62. 
974
 Siendo “B” el acrónimo de βάθρον, el término en griego moderno para pedestal.  
975
 B1 (finales del s. III o comienzos del II a.C.): Katsikoudis, 2005, p. 133, εικ. 2, πίν. 1 (B1). B2 
(segunda mitad del s. III hasta el 219 a.C.) (Figs. 81 y 82): Evangelidis y Dacaris, Arch. Eph., 1959, p. 
136; Katsikoudis, 2005, p. 133, εικ. 3, πίν. 1; Emmerling, 2012, p. 55 (B2). B3: Katsikoudis, 2005, p. 
133, εικ. 1 (B3). B4 (finales del s. III a.C.): Katsikoudis, 2005, pp. 133-134, εικ. 4-5, πίν. 2 (B4). B5 
(posterior al 167 a.C.): Katsikoudis, 2005, p. 134, εικ. 1 y 4 (B5). B6 (finales del s. III hasta el 167 a.C.): 
Katsikoudis, 2005, p. 134, εικ. 1 y 4 (B6). B7: Katsikoudis, 2005, p. 134, εικ. 6, πίν. 2 (B7). B8: 
Katsikoudis, 2005, p. 134, εικ. 7, πίν. 3 (B8). B9 (posterior al 219 a.C.): Katsikoudis, 2005, pp. 134-135, 
εικ. 7, πίν. 3 (B9). B10 (s. III, hasta el 219 a.C.): Katsikoudis, 2005, p. 135, εικ. 8, πίν. 4 (B10). B11 
(segunda mitad del s. III a.C.) (Figs. 83 y 84: Katsikoudis, 2005, p. 135, εικ. 9, πίν. 4 (B11).  
976
 B12 (221-219 a.C.) (Figs. 85 y 86): Katsikoudis, 2005, p. 12, εικ. 12, πίν. 5 (B12). B13 (finales del s. 
III a.C.) (Figs. 87-89): Dacaris, Praktika, 1965, p. 62 (Nº 2), πίν. 83β; Ergon, 1965, p. 53, εικ. 65, 66; 
Katsikoudis, 2005, p. 136, εικ. 10 y 13, πίν. 6 (B13). B14 (¿finales del s. III a.C.?): Katsikoudis, 2005, p. 
136, εικ. 10 (B14). B15 (¿finales del s. III a.C.?): Katsikoudis, 2005, p. 136, εικ. 10, 15, πίν. 7 (B15). B16 
(finales del s. III a.C.) (Figs. 90-92): Dacaris, Praktika, 1965, p. 63 ss. (Nº 5), πίν. 84α; Katsikoudis, 
2005, pp. 136-137, εικ. 10, 16, πίν. 7 (B16). B17: Katsikoudis, 2005, p. 137, εικ. 10 (B17). 
977
 B18: Katsikoudis, 2005, p. 137, πίν. 8. B19 (B18): Katsikoudis, 2005, p. 137, πίν. 8 (B19). B20: 
Katsikoudis, 2005, p. 137, πίν. 8 (B20). B21: Katsikoudis, 2005, p. 137, πίν. 8 (B21). B22: Katsikoudis, 
2005, p. 137, πίν. 8 (B22). B23: Katsikoudis, 2005, p. 137, εικ. 10, 17, πίν. 8 (B23). B24: Katsikoudis, 
2005, pp. 137-138, εικ. 10, 18, πίν. 19 (B24); Gravani, 2007a, pp. 213-219 (Nº 32), εικ. 18. B25 (finales 
del s. III a primera mitad del II a.C.): Carapanos, 1878, p. 125, Nº 1 y pl. VI, 1 y VIII; Katsikoudis, 2005, 
p. 138, εικ. 10, 19, πίν. 9 (B25); Gravani, 2007a, pp. 213-219 (Nº 31), εικ. 18; Emmerling, 2012, p. 218. 
B26 (finales del s. III o comienzos del II a.C.): Carapanos, 1878, p. 125, Nº 2 y pl. VI, 1 y VIII; 
Katsikoudis, 2005, p. 138, εικ. 10, 20, πίν. 10 (B26); Gravani, 2007a, pp. 213-219 (Nº 30), εικ. 18; 
Emmerling, 2012, p. 218. B27: Carapanos, 1878, p. 125, Nº 3 y pl. VI, 3 y VIII; Katsikoudis, 2005, p. 
138, πίν. 27 (B27); Gravani, 2007a, pp. 213-219 (Nº 29), εικ. 18. B28: Carapanos, 1878, p. 125, Nº 5 y pl. 
VI, 5 y VIII; Katsikoudis, 2005, p. 138 (B28); Gravani, 2007a, pp. 213-219 (Nº 28), εικ. 18. B29: 
Carapanos, 1878, p. 125, Nº 6 y pl. VI, 6 y VIII; Souli, Vlachopoulos y Gravani, Praktika, 1998, p. 149, 
πίν. 84β, 85α; Katsikoudis, 2005, p. 138 (B29); Gravani, 2007a, pp. 213-219 (Nº 27), εικ. 18. B30: 
Carapanos, 1878, pp. 125-126, Nº 7 y pl. VI, 7; Souli, Vlachopoulos y Gravani, Praktika, εικ. 1-2, πίν. 
85-86a y 91-93; Souli, Vlachopoulos y Gravani, Praktika, 2000, p. 150, εικ. 1-2, πίν. 94 α-β; Katsikoudis, 
2005, p. 139 (B30); Gravani, 2007a, pp. 213-219 (Nº 26), εικ. 18. B31: Carapanos, 1878, p. 126, Nº 8 y 
pl. VI, 8; Souli, Vlachopoulos y Gravani, Praktika, 2000, p. 150, εικ. 1-2, πίν. 94 α-β; Katsikoudis, 2005, 
p. 139 (B31); Gravani, 2007a, pp. 213-219 (Nº 25), εικ. 18 y 20. B32: Carapanos, 1878, p. 126, Nº 9 y pl. 
VI, 9; Souli, Vlachopoulos y Gravani, Praktika, 2000, p. 150, εικ. 1-2, πίν. 94 α-β; Katsikoudis, 2005, p. 
139 (B32); Gravani, 2007a, pp. 213-219 (Nº 24), εικ. 18 y 20. B33: Carapanos, 1878, p. 126, Nº 10 y pl. 
VI, 10; Souli, Vlachopoulos y Gravani, Praktika, 2000, p. 150, εικ. 1-2, πίν. 94 α-β; Katsikoudis, 2005, p. 
139 (B33); Gravani, 2007a, pp. 213-219 (Nº 23), εικ. 18. B34: Carapanos, 1878, p. 126, Nº 12 y pl. VI, 
11-12; Katsikoudis, 2005, p. 139 (B34); Gravani, 2007a, pp. 213-219 (Nº 22), εικ. 18 y 19. B35: 
Carapanos, 1878, p. 126, Nº 13 y pl. VI, 13; Katsikoudis, 2005, p. 139 (B35); Gravani, 2007a, pp. 213-
219 (Nº 21), εικ. 18. B36: Carapanos, 1878, p. 126, Nº 14 y pl. VI, 14; Katsikoudis, 2005, pp. 139-143 
(B36); Gravani, 2007a, pp. 213-219 (Nº 20), εικ. 18. B37: Carapanos, 1878, p. 126, Nº 15 y pl. VI, 15; 
Katsikoudis, 2005, p. 140 (B37); Gravani, 2007a, pp. 213-219 (Nº 19), εικ. 18. B38: Carapanos, 1878, p. 
126, Nº 16 y pl. VI, 16; Katsikoudis, 2005, p. 140 (B38); Gravani, 2007a, pp. 213-219 (Nº 18), εικ. 18. 
B39: Carapanos, 1878, p. 126, Nº 17 y pl. VI, 17; Katsikoudis, 2005, p. 140 (B39); Gravani, 2007a, pp. 
213-219 (Nº 17), εικ. 18. B40: Carapanos, 1878, p. 127, Nº 18 y pl. VI, 18; Katsikoudis, 2005, p. 140 
(B40); Gravani, 2007a, pp. 213-219 (Nº 16), εικ. 18. B41: Carapanos, 1878, p. 127, Nº 19 y pl. VI, 19; 
Souli, Vlachopoulos y Gravani, Praktika, 2002, pp. 79-85, εικ. 1-3, πίν. 56α (Nº 9); Katsikoudis, 2005, p. 
- 162 - 
 
la estoa oriental, solo estudiados in situ por Carapanos979. Las últimas campañas 
efectuadas en Dodona, al desarrollarse en parte en la estoa occidental, sacaron a la luz 
nuevos pedestales alineados a la misma que no aparecían en el estudio de N. 
Katsikoudis. Al igual que ocurre con la estoa occidental, todavía no se ha publicado un 
estudio completo y actualizado de estos pedestales980. La única información disponible 
procede de los informes más recientes de las excavaciones y, más concretamente, de la 
obra de Gravani981, donde menciona un total de nueve casos nuevos982. Por ello, el 
listado completo de pedestales conocidos en la actualidad asciende a 71. Cabe suponer 
que la cifra real sea más alta, ya que de la estoa oriental solo se conocen los que dejó 
registrados Carapanos, quien no excavó por completo esa zona. 
 La información “física” que se puede extraer de estas piezas es variada, 
atendiendo a diferentes aspectos, como la forma, la decoración, la localización o el tipo 
de estatua que sostendría. En algunos casos se puede obtener una datación con mayor o 
menor exactitud. A veces únicamente se conserva el pedestal, o también la base que 
                                                                                                                                               
140 (B41); Gravani, 2007a, pp. 213-219 (Nº 15), εικ. 18. B42: Carapanos, 1878, p. 127, Nº 20 y pl. VI, 
20; Souli, Vlachopoulos y Gravani, Praktika, 2002, pp. 79-85, εικ. 1-3, πίν. 56α (Nº 10); Katsikoudis, 
2005, p. 140 (B42); Gravani, 2007a, pp. 213-219 (Nº 14), εικ. 18. B43: Carapanos, 1878, p. 127, Nº 21 y 
pl. VI, 21; Souli, Vlachopoulos y Gravani, Praktika, 2002, pp. 79-85, εικ. 1-3, πίν. 56β (Nº 11); 
Katsikoudis, 2005, p. 140 (B43); Gravani, 2007a, pp. 213-219 (Nº 13). B44: Carapanos, 1878, p. 127, Nº 
22 y pl. VI, 22; Souli, Vlachopoulos y Gravani, Praktika, 2004, pp. 65-77, εικ. 1 y 3, πίν. 34, 35 y 36β; 
Katsikoudis, 2005, pp. 140-141 (B44); Gravani, 2007a, pp. 213-219 (Nº 4), εικ. 12, 14, 15 y 17. B45: 
Carapanos, 1878, p. 127, Nº 24 y pl. VI, 24; Katsikoudis, 2005, p. 141 (B45); Gravani, 2007a, pp. 213-
219 (Nº 2), εικ. 12, 15 y 16. B46: Carapanos, 1878, p. 127, Nº 25 y pl. VI, 25; Katsikoudis, 2005, p. 140 
(B46); Gravani, 2007a, pp. 213-219 (Nº 1), εικ. 12, 15 y 16. 
978
 B47: Carapanos, 1878, p. 217, Nº 1 y pl. VII, 1; Katsikoudis, 2005, p. 141 (B47). B48: Carapanos, 
1878, p. 128, Nº 2 y pl. VII, 2; Katsikoudis, 2005, p. 141 (B48). B49: Carapanos, 1878, p. 128, Nº 3 y pl. 
VII, 3; Katsikoudis, 2005, p. 141 (B49). B50: Carapanos, 1878, p. 128, Nº 4 y pl. VII, 4; Katsikoudis, 
2005, p. 141 (B50). B51: Carapanos, 1878, p. 128, Nº 5 y pl. VII, 5; Katsikoudis, 2005, p. 141 (B51). 
B52: Carapanos, 1878, p. 128, Nº 6 y pl. VII, 6; Katsikoudis, 2005, p. 142 (B52). B53: Carapanos, 1878, 
p. 128, Nº 7 y pl. VII, 7; Katsikoudis, 2005, p. 142 (B53). B54: Carapanos, 1878, p. 128, Nº 8 y pl. VII, 8; 
Katsikoudis, 2005, p. 142 (B54). B55: Carapanos, 1878, p. 128, Nº 9 y pl. VII, 9; Katsikoudis, 2005, p. 
142 (B55). B56: Carapanos, 1878, p. 128, Nº 10 y pl. VII, 10; Katsikoudis, 2005, p. 142 (B56). B57: 
Carapanos, 1878, p. 128, Nº 11 y pl. VII, 11; Katsikoudis, 2005, p. 142 (B57). B58: Carapanos, 1878, p. 
128, Nº 12 y pl. VII, 12; Katsikoudis, 2005, p. 142 (B58). B59: Carapanos, 1878, p. 128, Nº 13 y pl. VII, 
13; Katsikoudis, 2005, p. 142 (B59). B60: Carapanos, 1878, p. 128, Nº 14 y pl. VII, 14; Katsikoudis, 
2005, p. 142 (B60). B61: Carapanos, 1878, p. 128, Nº 15 y pl. VII, 15; Katsikoudis, 2005, p. 143 (B61). 
B62: Carapanos, 1878, p. 128, Nº 16 y pl. VII, 16; Katsikoudis, 2005, p. 143 (B62).  
979
 Carapanos, 1878a, pp. 127-128, Nos 1-16.  
980
 Por extensión, no está permitido a ningún investigador externo de la Eforía correspondiente, publicar 
datos inéditos sobre este conjunto. 
981
 Gravani, 2007a. Gravani, 2007b es el mismo informe, pero en una publicación diferente. 
982
 A la hora de enumerarlos, la autora no sigue ningún sistema de conteo previo, sino que se limita a 
comenzar el listado a partir del pedestal hallado más al sur. De este modo, los pedestales inéditos son el 
Nº 3 (pp. 213-219, εικ. 12, 15 y 16; en este caso, el pedestal sí es mencionado por Carapanos, 1878, p. 
127, Nº 25 y pl. VI, 25; pero no aparece en el catálogo de Katsikoudis) y 5-12 (pp. 213-219, apareciendo 
las fotografías de los Nº 5 y 6 en εικ. 15 y 17). 
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había encima y sobre la cual se erigieron las estatuas983. Éstas podían ser de dos clases, 
estantes (es decir, la figura de pie) (Fig. 93) o ecuestres (Fig. 94). En función de uno u 
otro, la forma del pedestal era cuadrada o similar (σύνθετα βάθρα - ανδριάντες 
ισταµένων µορφών), o bien rectangular (σύνθετα βάθρα - ανδριάντες εφίππων), 
respectivamente. También se erigieron pedestales con escalones (βαθµιδωτά βάθρα), 
con forma de ajedrezado (πεσσόµορφα βάθρα), con forma de columna (κιονόµορφα 
βάθρα) o en exedras (εξέδρες)984.  
 Las estatuas de tamaño real honoríficas erigidas sobre estos pedestales pueden 
aportar mucha información, siempre dentro del marco cronológico de s. III-II a.C.985 Por 
desgracia, no se ha conservado ninguna completa, sino tan solo diversos fragmentos986. 
No es algo que deba sorprendernos, pues al ser de bronce eran los primeros objetos 
tomados para reutilizar el material. Estos restos se pueden agrupar en cuatro clases: 
partes del cuerpo humano, partes de la vestimenta, armamento y ecuestres. Conviene 
recordar que no hay nada que haga pensar en representaciones de dioses, sino siempre 
de personas reales. Se distinguen diferentes elementos antropomórficos, como los 
brazos987, piernas988, pies989 (Fig. 95), dedos de las manos990 (Fig. 96), partes de la 
                                                 
983
 Se debe por lo general a la reutilización en una época posterior de dichos pedestales para la 
construcción de otros edificios, como la basílica de época cristiana. 
984
 En su exhaustivo estudio, Katsikoudis (2005) analiza todos estos casos. 
985
 A este respecto, Dieterle en su catálogo fecha muchas de las piezas en s. IV-III a.C. Pero el Prof. N. 
Katsikoudis (2005, passim, y en entrevista personal), experto en la materia, asegura que no hay ninguna 
escultura de tamaño real del s. IV o anterior. 
986
 A día de hoy no existe un catálogo totalmente completo de estos materiales, debido en gran parte a que 
en los propios fondos de los museos (principalmente el de Atenas y el de Ioánina) algunos fragmentos 
aparecen juntos con un mismo código. Esto ha provocado que en los pocos intentos de sistematizar los 
restos a veces se produzcan errores y que no coincida la referencia de una pieza en los listados de 
diferentes autores. Las dos principales compilaciones corresponden a Katsikoudis (2005) y Dieterle 
(2007). 
987
 MA At. Nº 44 (s. IV a.C.): Katsikoudis, 2005, pp. 159-160, πίν. 37 (X66); Dieterle, 2007, p. 365, F1. 
Se trata de un brazo derecho completo (hasta un poco más allá del codo). Se conservan todos los dedos. 
988
 MA At. Nº 798: Katsikoudis, 2005, p. 162, πίν. 40 (X78). Es una pierna derecha. 
989
 MA At. Nº 39 (s. III a.C.) (Fig. 95): Carapanos, 1878, p. 104, Nº 5 y pl. LX, 3; Katsikoudis, 2005, pp. 
162-163, πίν. 41 y 42 (X79); Dieterle, 2007, p. 365, F7. Es un pie izquierdo en el que se conservan los 
cinco dedos. MA Io. Nº 217 (s. III a.C.): Katsikoudis, 2005, pp. 163, πίν. 42 (X80); Dieterle, 2007, p. 
365, F6. Pie derecho al que le falta el dedo meñique.  
990
 MA At. Nº 41 (s. IV a.C.): Carapanos, 1878, p. 104 y pl. LX, 10; Katsikoudis, 2005, p. 160, πίν. 37 
(X67); Dieterle, 2007, p. 365, F2. MA Io. Nº 5708: Katsikoudis, 2005, p. 160, πίν. 37 (X68). MA Io. Nº 
658: Katsikoudis, 2005, p. 160, πίν. 37 (X69). MA Io. Nº 2548: Katsikoudis, 2005, p. 160, πίν. 38 (X70). 
MA At. Nº 40 (s. IV a.C.): Katsikoudis, 2005, pp. 160-161, πίν. 38 (X40); Dieterle, 2007, p. 365, F2. MA 
At. Nº 42 (s. IV a.C.): Katsikoudis, 2005, p. 161, πίν. 38 (X72 y X73); Dieterle, 2007, p. 365, F3. MA At. 
43 (s. IV a.C.) (Fig. 96): Katsikoudis, 2005, p. 161, πίν. 39 (X74); Dieterle, 2007, p. 365, F4. MA Io. 
1377 (s. III a.C.): Dacaris, Praktika, 1965, p. 58; Katsikoudis, 2005, p. 161, πίν. 39 (X75); Dieterle, 2007, 
p. 365, F5. MA Io. 1378 (s. III a.C.): Katsikoudis, 2005, pp. 161-162, πίν. 39 (X76); Dieterle, 2007, p. 
365, F5. MA Io. Nº 1379 (s. III a.C.): Dacaris, Praktika, 1965, πίν. 85β; Katsikoudis, 2005, p. 162, πίν. 39 
(X77); Dieterle, 2007, p. 365, F5.  
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cara991, cabello992 y ojos993 (Fig. 97). Las prendas con las que se representaba a estas 
estatuas por lo general son de tipo bélico, es decir, la indumentaria propia de un 
guerrero994, diferenciándose corazas995 (Fig. 98), cinturones996, vestidos (normalmente 
el faldellín)997 y sandalias998. En cuanto a las armas, el registro es relativamente escaso. 
                                                 
991
 MA At. Nº 196γ: Katsikoudis, 2005, p. 163, πίν. 44 (X82). Parte de la cara. MA At. Nº 122, 132, 134 y 
138: Katsikoudis, 2005, p. 166, πίν. 52 (X97). Cuatro fragmentos de párpados. MA Io. Nº 144α y β, y 
3057: Katsikoudis, 2005, p. 166, πίν. 53 (X98). Otros cuatro fragmentos de párpados.  
992
 MA At. Nº 196γ: Katsikoudis, 2005, p. 163, πίν. 43 y 44 (X81). Seis pequeños restos del cabello. 
993
 Los únicos objetos elaborados con un material distinto del bronce, normalmente piedra calcárea y 
cristales. MA At. Nº 120 (s. III a.C.) (Fig. 97): Carapanos, 1878, p. 100, Nº 1 y pl. LIV, 1; Dieterle, 2007, 
p. 365, F8. Un par de ojos. MA At. Nº 137 (s. III a.C.): Carapanos, 1878, p. 100, Nº 1 y pl. LIV, 2; 
Dieterle, 2007, p. 365, F8. Un par de ojos. MA At. Nº *** (referencia de Dieterle, sin especificar más; s. 
III a.C.): Dieterle, 2007, p. 365, F8. Un par de ojos. MA At. Nº 1066 (s. III a.C.): Carapanos, 1878, p. 
113, Nº 1 y pl. LX, 6; Dieterle, 2007, p. 365, F9. Un ojo. A este breve listado habría que añadir MA At. 
Nº 113-136 (s. III a.C.): Dieterle (2007, p. 365, F10) enumera 15 ojos y cita a Carapanos (1878, p. 100, 
Nº 1 y pl. LIV, 1bis), quien en realidad no menciona una cifra tan elevada.  
994
 Los cascos no aparecen en esta serie, mientras que en el conjunto de objetos votivos sí son 
mencionados. Esto se debe a que en los catálogos utilizados no se les incluye nunca en el listado de 
objetos propios de estatuas de tamaño real, algo que considero que puede ser un error.  
995
 Diversas partes de una coraza, como el costado, broches, flecos u hombreras. MA At. Nº 196κ: 
Carapanos, 1878, p. 103 y pl. LIX 6; Katsikoudis, 2005, p. 144, πίν. 12 (X1 y X2). MA Io. Nº 1382 (s. III 
a.C.): Dacaris, Praktika, 1965, p. 58, πίν. 85γ; Katsikoudis, 2005, p. 145, πίν. 13 (X3); Dieterle, 2007, p. 
365, F35. MA Io. Nº 1383 (s. III a.C.): Dacaris, Praktika, 1965, p. 58, πίν. 85γ; Katsikoudis, 2005, p. 145, 
πίν. 13 (X4); Dieterle, 2007, p. 365, F35. MA Io. Nº 1381 (s. III a.C.): Dacaris, Praktika, 1965, p. 58, πίν. 
85γ; Katsikoudis, 2005, pp. 145-146, πίν. 13 (X5); Dieterle, 2007, p. 365, F35. MA At. Nº 196ζ: 
Carapanos, 1878, p. 103 y pl. LIX, 5; Katsikoudis, 2005, p. 146, πίν. 14 (X6). MA At. Nº 196ζ: 
Katsikoudis, 2005, p. 146, πίν. 14 (X7). MA At. Nº 196ζ: Katsikoudis, 2005, pp. 146-147, πίν. 14 (X8). 
MA Io. Nº 1926: Katsikoudis, 2005, p. 147, πίν. 14 (X9). MA At. Nº 196α: Katsikoudis, 2005, p. 148, 
πίν. 16 (X12). MA At. Nº 196ι: Katsikoudis, 2005, p. 148, πίν. 16 (X14). MA Io. Nº 1380 (s. III a.C.): 
Katsikoudis, 2005, pp. 150-151, πίν. 21 (X25); Dieterle, 2007, p. 365, F34. MA At. Nº 196α: Carapanos, 
1878, p. 104 y pl. LIX, 4; Katsikoudis, 2005, p. 151, πίν. 21 (X26). A esto hay que sumar algunos 
fragmentos de coraza con motivos decorativos, como un ejemplar con una estrella representada: MA Io. 
Nº 1385 (s. III a.C.): Dacaris, Praktika, 1965, p. 58; Vokotopoulou, 1973, p. 72; Katsikoudis, 2005, p. 
148, πίν. 16 (X13); Dieterle, 2007, p. 365, F37. Y otros tres con un haz de rayos: MA Io. Nº 1384 (s. III 
a.C.): Dacaris, Praktika, 1965, p. 58, πίν. 85d; Vokotopoulou, 1973, p. 72, πίν. 29; Dacaris, 1995, p. 105, 
πίν. 36.2; Katsikoudis, 2005, p. 147, πίν. 15 (X10); Dieterle, 2007, pp. 185 y 365, F36. MA At. Nº 814α 
(s. III a.C.): Carapanos, 1878, p. 103, Nº 2 y pl. LIX, Nº 1; Katsikoudis, 2005, pp. 147-148, πίν. 16 (X11); 
Dieterle, 2007, pp. 185 y 365, F32. MA At. Nº 814β (s. III a.C.) (Fig. 98): Carapanos, 1878, p. 103, Nº 2 
y pl. LIX, Nº 2; Katsikoudis, 2005, p. 150, πίν. 20 (X24); Dieterle, 2007, pp. 185 y 365, F32.  
996
 MA At. Nº 196ι: Carapanos, 1878, p. 103 y pl. LIX, 6; Katsikoudis, 2005, p. 148, πίν. 17 (X15). MA 
At. Nº 196ι: Carapanos, 1878, p. 104 y pl. LX, 5; Katsikoudis, 2005, pp. 148-149, πίν. 17 (X16). MA At. 
Nº 814γ: Carapanos, 1878, p. 104 y pl. LIX, 9; Katsikoudis, 2005, p. 149, πίν. 17 (X17); Dieterle, 2007, 
p. 365, F33. MA At. Nº 196β (s. III a.C.): Carapanos, 1878, p. 103 y pl. LIX, 3; Katsikoudis, 2005, p. 
149, πίν. 17 (X18); Dieterle, 2007, p. 365, F30. MA Io. Nº 577: Katsikoudis, 2005, p. 149, πίν. 18 (X19). 
MA Io. Nº 1390 (s. III a.C.): Katsikoudis, 2005, pp. 149-150, πίν. 18 (X20); Dieterle, 2007, p. 365, F19. 
MA Io. Nº 1387 (s. III a.C.): Katsikoudis, 2005, p. 150, πίν. 19 (X21); Dieterle, 2007, p. 365, F17. MA 
Io. Nº 549: Katsikoudis, 2005, p. 150, πίν. 19 (X22). MA At. Nº 196η: Katsikoudis, 2005, p. 150, πίν. 19 
(X23).  
997
 MA Io. Nº 1391 (s. III a.C.): Dacaris, Praktika, 1965, p. 58; Katsikoudis, 2005, p. 153, πίν. 27 (X33); 
Dieterle, 2007, p. 365, F19. MA Io. Nº 1392 (s. III a.C.): Dacaris, Praktika, 1965, p. 58; Katsikoudis, 
2005, p. 157, πίν. 27 (X34); Dieterle, 2007, p. 365, F19. MA Io. Nº 1396 (s. III a.C.): Katsikoudis, 2005, 
p. 153, πίν. 27 (X35); Dieterle, 2007, p. 365, F21. MA Io. Nº 1389 (s. III a.C.): Dacaris, Praktika, 1965, 
p. 58; Katsikoudis, 2005, pp. 153-154, πίν. 28 (X36); Dieterle, 2007, p. 365, F18. MA Io. Nº 1393 (s. III 
a.C.): Katsikoudis, 2005, p. 154, πίν. 28 (X37 y X38); Dieterle, 2007, p. 365, F19. MA Io. Nº 1395 (s. III 
a.C.): Katsikoudis, 2005, p. 154, πίν. 29 (X39); Dieterle, 2007, p. 365, F20. MA At. Nº 1269: 
Katsikoudis, 2005, pp. 154-155, πίν. 29 (X40). MA At. Nº 196ε: Katsikoudis, 2005, p. 155, πίν. 29 (X41). 
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Contamos con cuatro mangos de espadas. Uno de ellos presenta forma de león o pantera 
y tiene como motivo un haz de rayos999 (Fig. 99), mientras que en el segundo ejemplar 
se trata de un águila1000 (Fig. 100). Las otras dos empuñaduras no tienen decoración1001. 
También hay lanzas1002 y restos de lo que parece que fueron arcos1003. Los fragmentos 
ecuestres se dividen en pezuñas1004, partes varias del cuerpo1005, la cabeza1006, la 
lengua1007 y restos de los arneses que agarraría el jinete1008. Asimismo, se han 
                                                                                                                                               
MA At. Nº 1269: Katsikoudis, 2005, p. 155, πίν. 29 (X42). MA Io. Nº 1397 (s. III a.C.): Katsikoudis, 
2005, p. 155, πίν. 30 (X43); Dieterle, 2007, p. 365, F22. MA At. Nº 196η: Katsikoudis, 2005, p. 155, πίν. 
30 (X44). MA Io. Nº 1287: Katsikoudis, 2005, pp. 155-156, πίν. 30 (X45). MA Io. Nº 1399 (s. III a.C.): 
Katsikoudis, 2005, p. 156, πίν. 30 (X46); Dieterle, 2007, p. 365, F22. MA At. Nº 1267: Katsikoudis, 
2005, p. 156, πίν. 31 (X47). MA Io. Nº 1785β-γ (s. III a.C.): Katsikoudis, 2005, p. 156, πίν. 31 (X48); 
Dieterle, 2007, p. 365, F28. MA At. Nº 196β: Katsikoudis, 2005, pp. 156-157, πίν. 32 (X49). MA Io. Nº 
1398 (s. III a.C.): Katsikoudis, 2005, p. 157, πίν. 32 (X50); Dieterle, 2007, p. 365, F22. MA Io. Nº 7623: 
Katsikoudis, 2005, p. 157, πίν. 32 (X51). MA At. Nº 196β: Katsikoudis, 2005, p. 157, πίν. 33 (X52). MA 
Io. Nº 674: Katsikoudis, 2005, p. 157, πίν. 33 (X53). MA Io. Nº 7622: Katsikoudis, 2005, p. 157, πίν. 33 
(X54). MA Io. Nº 2543: Katsikoudis, 2005, pp. 157-158, πίν. 33 (X55). MA At. Nº 196ε: Katsikoudis, 
2005, p. 158, πίν. 34 (X56). MA At. Nº 196ε y στ: Katsikoudis, 2005, p. 158, πίν. 34 (X57). MA At. Nº 
816δ: Katsikoudis, 2005, p. 158, πίν. 34 (X58). MA At. Nº 1287: Katsikoudis, 2005, p. 158, πίν. 34 
(X59). MA At. Nº 196ε: Katsikoudis, 2005, p. 158, πίν. 34 (X60). MA At. Nº 1268: Katsikoudis, 2005, 
pp. 158-159, πίν. 35 (X61).  
998
 MA Io. Nº 2881: Katsikoudis, 2005, p. 159, πίν. 36 (X62). MA At. Nº 196δ: Katsikoudis, 2005, p. 
159, πίν. 36 (X63 y X64). MA At. Nº 196θ: Katsikoudis, 2005, p. 159, πίν. 36 (X65). 
999
 MA Io. Nº 1372 (s. III a.C.) (Fig. 99): Dacaris, Praktika, 1965, p. 58, πίν. 86, α-β; Vokotopoulou, 
1973, p. 71, πίν. 27; Dacaris, 1995, p. 105, πίν. 35, 3-4; Katsikoudis, 2005, p. 151, πίν. 24 y 25 (X28); 
Dieterle, 2007, pp. 185 y 366, F42. 
1000
 MA Io. Nº 1373 (s. III a.C.) (Fig. 100): Dacaris, Praktika, 1965, p. 58, πίν. 86, α-β; Vokotopoulou, 
1973, p. 71, πίν. 28α; Dacaris, 1995, p. 105, πίν. 35, 1-2; Katsikoudis, 2005, p. 151, πίν. 22 y 23 (X27); 
Dieterle, 2007, pp. 195 y 366, F41.  
1001
 MA Io. Nº 951: Katsikoudis, 2005, p. 152, πίν. 26 (X29). Esta pieza fue hallada al sur del edificio Λ. 
MA Io. Nº 816α: Katsikoudis, 2005, p. 152, πίν. 26 (X30). 
1002
 MA Io. Nº 1374 (s. III a.C.): Dacaris, Praktika, 1965, pp. 58 y 64, πίν. 85ε; Vokotopoulou, 1973, p. 
71, πίν. 28β; Katsikoudis, 2005, p. 152, πίν. 26 (X31); Dieterle, 2007, p. 366, F48. MA Io. Nº 5571 (s. III 
a.C.): Dacaris, Praktika, 1973, p. 92, πίν. 111α; Katsikoudis, 2005, pp. 152-153, πίν. 26 (X32); Dieterle, 
2007, p. 366, F49.  
1003
 MA At. Nº 146 (s. IV a.C.): Carapanos, 1878, p. 102, Nº 4 y pl. LVI, 1; Dieterle, 2007, p. 366, F43. 
MA At. Nº 147 (s. IV a.C.): Carapanos, 1878, p. 102, Nº 4 y pl. LVI, 3 ; Dieterle, 2007, p. 366, F44. MA 
At. Nº 148 (s. IV a.C.): Carapanos, 1878, p. 102, Nº 4 y pl. LVI, 2 ; Dieterle, 2007, p. 366, F45. MA At. 
Nº 149 (s. IV a.C.): Carapanos, 1878, p. 102, Nº 4 y pl. LVI, 4; Dieterle, 2007, p. 366, F46. MA At. Nº 
153 (s. IV a.C.): Carapanos, 1878, p. 102, Nº 4 y pl. LVI, 5; Dieterle, 2007, p. 366, F47. 
1004
 MA Io. Nº 1375: Dacaris, Praktika, 1965, p. 57, πίν 85α; Vokotopoulou, 1973, p. 72; Katsikoudis, 
2005, pp. 163-164, πίν. 45 (X83) ; Dieterle, 2007, p. 365, F11. MA Io. Nº 1872 (s. III a.C.): Katsikoudis, 
2005, p. 164, πίν. 44 (X84).  
1005
 MA Io. Nº 1402 (s. III a.C.): Katsikoudis, 2005, p. 164, πίν. 46 (X87); Dieterle, 2007, p. 365, F23. 
MA Io. Nº 1403 (s. III a.C.): Katsikoudis, 2005, pp. 164-165, πίν. 47 (X88); Dieterle, 2007, p. 365, F24. 
MA Io. Nº 1404 (s. III a.C.): Katsikoudis, 2005, p. 165, πίν. 47 (X89); Dieterle, 2007, p. 365, F24. MA 
Io. Nº 1598 (s. III a.C.): Katsikoudis, 2005, p. 165, πίν. 47 (X90); Dieterle, 2007, p. 365, F26. MA Io. Nº 
1401: Katsikoudis, 2005, p. 165, πίν. 48 (X91). 
1006
 MA Io. Nº 1405: Katsikoudis, 2005, p. 164, πίν. 46 (X85). 
1007
 MA Io. Nº 1376 (s. III a.C.): Dacaris, Praktika, 1965, p. 57, πίν. 85β; Katsikoudis, 2005, p. 164, πίν. 
46 (X86); Dieterle, 2007, p. 365, F12.  
1008
 MA Io. Nº 1292: Katsikoudis, 2005, p. 165, πίν. 49 (X92); Dieterle, 2007, p. 382, F681. MA Io. Nº 
1281: Katsikoudis, 2005, p. 165, πίν. 49 (X93). MA Io. Nº 1281: Katsikoudis, 2005, pp. 165-166, πίν. 46 
(X87). 
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conservado algunos objetos decorativos, como dos piezas con grabados1009 y un 
fragmento de acanto, que posiblemente formara parte de un cetro1010 y un haz de 
rayos1011 (Fig. 101). Algunas estatuas presentan elementos de tipo macedonio1012.  
  Arriba se ha adelantado que algunos pedestales conservan los epígrafes que se 
escribieron para indicar quién era la persona representada y quién había erigido ese 
monumento. Por desgracia, la gran mayoría se han perdido, pero al menos se conservan 
cuatro. Todos ellos están datados en finales del s. III a.C. El primer caso es el 
catalogado por Cabanes como C141013 (Nº 69; Figs. 85 y 86) y se encuentra en el 
pedestal 12, al este de la estoa del bouleuterion y que albergaría una escultura estante. 
En él se explica que el Koinon de los Biliones dedicó esa estatua a Crisón, hijo de 
Sabirto, moloso y cuesto, por sus buenas acciones. Se menciona además a Atenógenes 
como autor de la obra. Este estado federal, los biliones, se localiza en el sur de Iliria, y 
la datación del epígrafe se estableció en 232-219 a.C.1014 Se desconoce si Crisón 
ostentaba algún cargo concreto, pero si tenemos en cuenta la fecha y su condición de 
moloso, cabe suponer que estaría vinculado al Koinon Epirota. Por otro lado, es 
probable que si hubiera tenido un rol destacable, se hubiera citado su título, así que 
puede que fuera “simplemente” un benefactor especial para el Koinon de los Biliones.  
 El siguiente epígrafe es C15 (Nº 68), localizado en el pedestal 16 (Figs. 90-92), 
al este de la estoa del bouleuterion y fechado en la misma época que el anterior1015. 
Sobre él se colocó una escultura estante. El dedicante esta vez es el Koinon Epirota, y el 
destinatario Menelao, hijo de Crisón, moloso y cuesto, de nuevo por sus buenas 
acciones para con ellos. La persona encargada de hacerlo fue una vez más Atenógenes. 
Es el segundo ejemplo, por tanto, de una estatua erigida por un estado federal, en este 
caso el que gobernaba sobre Dodona y el resto de la región.  
 En otra cara de ese mismo pedestal y con los caracteres más pequeños, se 
encuentra el tercer documento, C161016 (Nº 71). Se trata de un epígrafe de diferente 
índole, un decreto por el cual Calimelo, hijo de Simalio, beocio, fue designado proxenos 
                                                 
1009
 MA At. Nº 816ε: Katsikoudis, 2005, p. 166, πίν. 50 (X95).  
1010
 MA At. Nº 301 (s. III a.C.): Carapanos, 1878, p. 91, Nº 2 y pl. XLIX, 5; Dieterle, 2007, p. 365, F40. 
1011
 MA At. Nº 266 (s. III a.C.) (Fig. 101): Carapanos, 1878, p. 104, Nº 4 y pl. LX, Nº 11; Dieterle, 2007, 
p. 366, F50. No parece que pueda corresponder a la clásica figura de Zeus lanzando un rayo, sino 
simplemente a un elemento decorativo. 
1012
 Katsikoudis, 2005, p. 183.  
1013
 Cabanes, 1976, p. 546. 
1014
 Ceka, 1987, p. 135. 
1015
 Cabanes, 1976, pp. 546-547. 
1016
 Ibidem, p. 547. 
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de los epirotas y se le otorgaron los derechos correspondientes. Si bien es cierto que no 
se menciona expresamente al Koinon Epirota, al citar a los “epirotas” se sobreentiende 
que se refiere a éste. Se indica además que en esta decisión fue importante el caón 
Mirtilo. Una vez más, Atenógenes lo hizo. En opinión de Dacaris, la erección de esta 
estatua es anterior al ataque etolio del 219 a.C.; dicha escultura podría haber sido 
eliminada por los invasores, y posteriormente se pondría este segundo epígrafe1017, con 
una temática muy distinta.  
 Finalmente, en el pedestal 13, en la misma zona, se puede leer el cuarto epígrafe 
conservado, C171018 (Nº 70; Figs. 87-89). Gracias a su buen hacer, Milón, hijo de 
Sosandro, tesproto, recibió el honor de tener una estatua conmemorativa a su nombre, 
por decisión del Koinon Epirota. Esta vez no quedó registrado el encargado de elaborar 
la obra.  
¿Qué conclusiones se pueden extraer de esta información? Aunque algunos de 
los puntos que se van a tocar a continuación serán examinados en mayor profundidad en 
capítulos posteriores, conviene hacer una serie de puntualizaciones ahora. De entrada, se 
parte del razonamiento de que todo espacio religioso es en sí político, pues política y 
religión estuvieron unidos1019. Desde la organización del lugar de acuerdo a 
determinados objetivos (disposición jerárquica de los edificios, etc.), hasta el depósito 
de ofrendas y erección de estatuas conmemorativas, todos los elementos giran en torno 
al contexto histórico, a la realidad política que condiciona su desarrollo. Si atendemos a 
las dataciones dadas por los investigadores, el espacio sagrado del santuario vio cómo a 
lo largo del periodo helenístico (y parte del romano) hasta un mínimo de 71 estatuas se 
colocaron en diferentes puntos, siempre atendiendo a criterios de visibilidad por parte 
de las personas que por allí circularan; una visibilidad consciente cuya finalidad sería no 
solo espacial (poder verlas en el santuario), sino también temporal (que perdurara en el 
tiempo)1020. Se crea así una memoria espacio-temporal que contribuye a legitimar las 
ideologías dominantes, ocultando las desigualdades sociales y reproduciendo los 
discursos de poder1021.  
La mayor parte de las figuras parecen estar relacionadas con el ámbito bélico, 
pudiendo diferenciar personas de pie o jinetes; es decir, seguramente todas ellas 
                                                 
1017
 Dacaris, 1971b, pp. 58-59. 
1018
 Cabanes, 1976, p. 547. 
1019
 Sobre esto, ver el apartado 7.3.  
1020
 Criado, 1993, p. 45.  
1021
 Cardete, 2016, p. 39. 
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personas reales que pertenecerían a la élite. De igual modo que se han conservado 
cuatro epígrafes conmemorativos en tres pedestales, cabe suponer que muchos de los 
restantes contendrían textos. Los cuatro casos conocidos mencionan dos entidades 
federales, el Koinon de los Biliones en un caso, y el Koinon Epirota en los otros tres, 
además de subrayarse la importancia de la identificación del ethnos de la persona en 
cuyo honor se dedicaba la obra. La constatación de elementos macedonios en algunos 
fragmentos apunta a que también este reino vecino colocó algunas de estas estatuas 
honoríficas.  
¿Se podría deducir que la mayor cercanía a los edificios de culto y los tesoros 
estaría vinculada a una mayor importancia de las figuras que se representan en las 
estatuas? ¿Implicaría eso que las que se colocaron en lugares más apartados eran 
secundarias? Analizando las dataciones de los pedestales que aporta Katsikoudis (solo 
en algunos casos, en otros no es posible fechar la pieza), no parece que éstos sigan un 
orden cronológico, es decir, no se fueron añadiendo por orden, lo que significa que por 
lo general el lugar escogido respondía a las preferencias de quien lo erigiera. Si la 
jerarquía hubiera sido un factor a tener en cuenta, cabe suponer que en los pedestales 
más cercanos a los templos y tesoros se habrían dispuesto las estatuas de los principales 
dirigentes (reyes y, posteriormente, líderes del Koinon). Ante esta duda, solo contamos 
con la información de los cuatro epígrafes, escritos en los pedestales 12 (C14 [Nº 69; 
Figs. 85 y 86]), 13 (C17 [Nº 70; Figs. 87-89]) y 16 (C15 [Nº 68] y C16 [Nº 71]). En 
ninguno de los casos parece que se trate de un dirigente, o al menos cabe suponer que de 
haberlo sido se habría indicado en el texto. Todos ellos se encuentran al este de la estoa 
del bouleuterion, un lugar que a priori no parece haber sido privilegiado, puesto que 
tanto si los peregrinos accedían por la entrada oriental como la meridional, eran las 
últimas en ser vistas. 
 
3.3.5.5. La numismática y Dodona 
No existe una gran cantidad de estudios centrados en la numismática epirota, 
aunque sí los suficientes para poder tener una imagen sólida de este fenómeno1022. Se 
conocen varias series desde el s. IV en adelante y, concretamente en la zona de Dodona, 
                                                 
1022
 La obra general más importante corresponde al Prof. Franke. Aunque fue escrita en 1961 la mayor 
parte de sus planteamientos siguen vigentes hoy en día. Una buena síntesis de este contenido lo 
encontramos en el artículo de Gjongecaj (2011). Y centrado en el Koinon Epirota tenemos la tesis de C. 
Diez (1988). En la actualidad, la mayor experta en la materia es la Profª. K. Liampi, que está preparando 
una monografía centrada en las monedas halladas en Dodona, pero que no saldrá publicada hasta 2018.  
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se acuñaron de Molosia, el periodo de la Alianza y el Koinon Epirota. No es el objetivo 
de este apartado resumir las diferentes acuñaciones epirotas, sino subrayar el papel de 
Dodona en este contexto. Se tiene constancia de la fabricación de monedas en Dodona, 
y por tanto de la existencia de una ceca, no solo por el hallazgo de monedas (cuya 
procedencia en realidad puede ser diferente), sino por la aparición de dos moldes en el 
bouleuterion1023. Así, por ejemplo, se sabe que los molosos acuñaron una serie en 
Dodona entre el 360 y el 3301024. 
La importancia del propio santuario es evidente si nos fijamos en los motivos 
representados en las monedas, no solo las que sabemos con certeza que fueron acuñadas 
en Dodona, sino también otras. En una de las series atribuidas al periodo de la Alianza 
Epirota, se puede ver el roble sagrado con tres palomas encima1025 (Fig. 102). Este 
árbol, y lo que su presencia simbolizaba, es también protagonista en otras series en 
forma de corona hecha con sus hojas1026, lo que se vincula de nuevo al árbol sagrado de 
Dodona y, posiblemente, al premio que recibían los participantes de las Naia. En un 
didracma de plata del Koinon Epirota, de finales del s. III a.C., están representados Zeus 
Naios y Dione por un lado, y un toro por el otro1027 (Fig. 103). Respecto a los moldes 
encontrados en el bouleuterion, ambos corresponden a las monedas acuñadas por los 
molosos hasta el 330 a.C. En uno de ellos se representaba un perro1028 (Fig. 104) y en 
una cara y una corona de roble en la otra, mientras que en el segundo molde las figuras 
elegidas fueron una corona de laurel y un rayo, respectivamente1029. No podía faltar 
tampoco el trípode, uno de los símbolos más representativos del santuario de Dodona y, 
por extensión, de la identidad epirota. Lo podemos ver en una acuñación del Koinon 
Epirota (Fig. 105)1030.  
Dejando a un lado la acuñación de monedas en Dodona, también se hace 
necesaria una mención al resto de piezas de esta índole halladas aquí. A lo largo de 
décadas de excavaciones han aparecido casos procedentes de diferentes partes del Epiro, 
así como de distintas regiones de la Hélade y del mundo colonial1031. Ofrecen una 
                                                 
1023
 Papaevangelou-Genakos, 2013, p. 132. 
1024
 Gjongecaj, 2011, p. 133. 
1025
 Dacaris, 1996, p. 11. 
1026
 Papaevangelou-Genakos, 2013, pp. 141-146. 
1027
 Dacaris, 1996, p. 10. 
1028
 Que podría estar relacionado, recordemos, con la buena fama de los perros molosos (Arist., HA 9, 
608a, 27-33), en parte para el pastoreo.  
1029
 Papaevangelou-Genakos, 2013, p. 132. 
1030
 También aparece en una serie de tiempos de Alejandro I (Dieterle, 2007, pp. 178-179). 
1031
 Meyer, 2012, pp. 101-103, n. 288. 
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interesante imagen de la circulación de este tipo de objetos a lo largo y ancho del mundo 
griego, sin que se pueda vincular la procedencia de la moneda con el origen de la 
persona que lo portaba. Pero sí es un detalle más que muestra cómo Dodona se 
encontraba en el complejo entramado de vías y comunicaciones helénico. 
 
3.3.6. Perduración en época romana  
Pese a que el límite cronológico de la tesis es la conquista romana del Epiro en 
el 167 a.C., es importante explicar brevemente algunos aspectos del santuario de 
Dodona en los siglos siguientes, ya que así se puede entender el cambio del paisaje a lo 
largo de todo su periodo de actividad. 
Dacaris sugirió que en algún momento de la época romana se restauró la Casa 
Sagrada basándose en que Pausanias, autor del s. II d.C., sigue hablando del roble1032, 
pero sin que haya evidencia material que sostenga su teoría. El bouleuterion siguió 
funcionando hasta al menos la época de Augusto, y en el s. IV se creó un taller dentro 
del edificio para trabajar el tinte con pórfido, lo que se deduce de los restos de pórfido y 
las herramientas halladas. Es posible que de esta época sea el pórtico que hay frente al 
bouleuterion1033, cuya fecha de abandono no está clara, pues se hallaron ahí 50 monedas 
de bronce del s. IV d.C. y una moneda vándala del s. V o VI1034.  
El edificio O-O1, pese a presentar señales de destrucción del 167 a.C., no fue 
abandonado. Algunas habitaciones del O1 siguieron utilizándose, pero para una función 
diferente, más de tipo albergue o refugio. En el s. I a.C. se reconstruye un edificio 
diferente al original sobre el edificio O; se erigió una nueva columnata de 4 x 7 
columnas dóricas1035. El hecho de que el edificio quede limitado en esta tercera fase al 
espacio del antiguo edificio O implica que pierde importancia. En el s. III d.C. tiene 
lugar un cambio importante, cuando parece que se construyen habitaciones privadas, de 
las cuales se conserva un muro transversal en el lado oeste del patio1036. La estructura se 
sigue utilizando hasta el s. V1037.  
 En el caso del teatro, la cuarta fase de construcción se llevó a cabo en época 
imperial, ya que desde ca. 30 a.C. al s. IV d.C. el complejo pasó a usarse como 
                                                 
1032
 Paus., 1, 17, 5. Sobre el roble de Dodona, ver apartado 4.5.1.  
1033
 Bowden, 2003, pp. 40-42. 
1034
 Dacaris, 1971b, p. 62. 
1035
 Dacaris et al., 1999, p. 156. 
1036
 Ibidem, pp.158-159. 
1037
 Ibidem, p. 159. 
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arena1038. Para ello hubo que modificar algunos elementos del conjunto. El muro de la 
scaena se levantó hasta alcanzar los 2,80 m., que se unió al muro sur de la scaena, 
formando así un espacio oval donde luchaban fieras y gladiadores. Los animales 
entraban a este lugar a través de las dos puertas de los dos compartimentos triangulares 
que se crearon. También se habilitó un espacio pequeño al que se accedía por una 
abertura en el muro norte de la scaena, para que se refugiaran los luchadores en caso de 
peligro. Además, para preparar bien la arena, se creó una capa de medio metro de grosor 
que cubría la scaena y la orchestra1039. 
 En algún momento indeterminado del periodo romano se construyó el edificio 
catalogado como H2, de planta cuadrada. Para hacerlo se reutilizaron dos tambores de 
las columnas del edificio Λ, situado cerca1040. Se desconoce cuál pudo ser su función.  
Cabe destacar también la base de de una estatua romana que contiene un 
epígrafe en el que se puede leer una dedicatoria a Livia, mencionándose además a un 
agonothetes1041. Las Naia por tanto se siguieron celebrando, como posiblemente refleja 
también una de las ofrendas más tardías, fechada en el s. I a.C. Se trata de un estrígilo 
de hierro dedicado por el rey Ceniquetes, a quien Dione había profetizado un próspero 
futuro1042. Posiblemente se tratara, en opinión de Parke1043, de un jefe local que se 
habría rebelado contra Roma en Licia y fue finalmente derrotado en el 77 a.C. En el 
ámbito de la numismática, Dodona parece seguir albergando una ceca, al menos durante 
las primeras décadas de ocupación romana1044. 
Estos datos muestran la pervivencia del santuario de Dodona. Es especialmente 
importante la ofrenda del monarca Ceniquetes, ya que demuestra que el lugar seguía 
teniendo importancia a la hora de servir de escenario para fines políticos. Con todo, las 
evidencias materiales se reducen tanto en comparación con el periodo helenístico, que 
es evidente que la actividad en Dodona decayó mucho. Pese a que el Koinon Epirota 
volvió a formarse pocas décadas después de la conquista romana, el papel que el 
santuario jugó en su organización no parece haber sido especialmente notable. Por otro 
lado, la utilización del estadio como arena, las referencias a las competiciones 
                                                 
1038
 Dacaris, 1971b, p. 71. A ello se debe seguramente que encontraran huesos en este lugar (Dacaris, 
Arch. Eph., 1960, p. 35).  
1039
 Dacaris, 1971b, pp. 71-72. 
1040
 Ibidem, p. 55. 
1041
 Cabanes, 1988, p. 59; Kittelä, 2013, p. 33. Epígrafe SEG XXIII, 472.  
1042
 Carapanos 1878, 107, Nº 1 y pl. XXVI, nº 8. 
1043
 Parke, 1967, pp. 122-124. 
1044
 Papaevangelou-Genakos, 2013, pp. 141-146. Las cecas de Pandosia y Fénice también siguieron 
funcionando (Parke, 1967, p. 122). 
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agonísticas y, como veremos a continuación, la construcción de una basílica bizantina, 
son claros indicadores de que la vida en Dodona continuó hasta la época medieval, y de 
hecho la presencia de una tumba de época romana justo al norte del edificio Z1045 puede 
ser un indicador de nuevos usos del espacio sagrado. 
 
 
3.3.6.1. Edificio B - La basílica 
La construcción de este edificio se enmarca en la fase más tardía de Dodona, con 
el cristianismo implantado en el Imperio Romano. Fue excavada inicialmente por 
Carapanos, quien al hallar un depósito repleto de objetos justo al noroeste interpretó que 
la propia basílica había sido originalmente la Casa Sagrada, es decir, el templo de Zeus 
Naios1046. En dicho depósito, de hecho, se encontraron gran parte de las estatuillas 
antropomorfas mencionadas a lo largo del capítulo1047. 
Se trata de una estructura rectangular con tres naves, al final de la zona este del 
santuario (Figs. 138-140). Su muro sur cubrió parte del lado norte del edificio A. Los 
muros se construyeron con varios materiales de otros edificios antiguos, como las 
columnas del bouleuterion o algunos pedestales, y mortero1048. El edificio presenta dos 
fases de construcción. Levantada a comienzos del s. V1049, consistía inicialmente en una 
basílica de tres naves con una transversal. En el s. VI, quizá después de la invasión goda 
del 562, la basílica se amplió hacia el este, añadiéndole una especie de ábside 
trilobulado. El acceso se encontraba en el nártex oblongo, que tenía dos puertas por el 
oeste y tres que daban acceso a las naves. Dos hileras paralelas de siete columnas cada 
una dividían la nave en tres secciones. En el lado noroeste hay un anexo con dos salas, 
que comunicaba con el nártex. Aquí se encontraba el gran depósito lleno de ofrendas 
que Carapanos halló1050. El elemento más característico de esta basílica es la forma 
absidal del transepto; Bowden1051 las compara con otras, como la de Fénice, que puede 
ser coetánea, aunque no es seguro. Es difícil saber si la basílica de Dodona tenía 
galerías, aunque en otras de la provincia de Epirus Vetus sí las hubo1052. 
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 Evangelidis, Praktika, 1932, p. 48. 
1046
 Parke, 1967, pp. 114-115; Dacaris, 1971b, p. 36. 
1047
 Alroth, 1989, p. 74. 
1048
 Dacaris, 1971b, pp. 64-65. 
1049
 Chrysos, 1997, p. 155. 
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 Dacaris, 1971b, p. 65. 
1051
 Bowden, 2003, p. 121. 
1052
 Ibidem, p. 126. 
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3.4. Las canteras 
 
 Aunque suelen pasar desapercibidas en la mayor parte de los estudios 
arqueológicos, la importancia de las canteras es innegable. Proporcionan información 
muy útil relativa a la actividad económica y constructiva del yacimiento, en tanto que 
constituyen un lugar de extracción de materiales que eran transportados hasta el 
santuario, y que por tanto permiten definir una o varias rutas entre ambos puntos. 
 De forma oficial, nunca se ha hecho una campaña de excavación ni prospección 
en busca de las canteras de Dodona. Tan solo Dacaris dejó por escrito que a 2 km al 
noroeste del santuario, cerca de la actual población de Dodonoupoli, se podían ver 
ciertas rocas calizas de gran tamaño con marcas de cantería, agujeros y partes 
trabajadas. Habló también de una segunda cantera, localizada en el sur del valle, de 
donde se extraería la roca conglomerada que vemos en algunos edificios, como algunas 
columnas del bouleuterion. El investigador del Epiro diferenció una tercera fuente, ya 
que los pedestales y los propíleos del teatro fueron elaborados con una roca caliza de 
mayor calidad, posiblemente obtenida en las canteras que había entre las pequeñas 
poblaciones de Marmara y Grammenochoria, a unas cuatro o cinco horas a pie al norte 
de Dodona1053.  
No hay más publicaciones que aborden este aspecto. Por ello, durante mi 
estancia en la Universidad de Ioánina en 2015 decidí llevar a cabo un trabajo de campo, 
planificado, en los diferentes puntos citados por Dacaris. La principal dificultad de 
poner en práctica este tipo de investigaciones en la actualidad es el cambio que el 
paisaje ha sufrido en las últimas décadas. Debido a la transformación económica del 
país y al éxodo rural, una parte considerable de las tierras de labranza y pastos que 
fueron utilizadas durante siglos han quedado abandonadas, con el consecuente 
crecimiento de vegetación salvaje en ellas. Por ello, zonas que antes eran fáciles de 
recorrer están hoy día totalmente cubiertas por árboles y arbustos.  
 Afortunadamente, la búsqueda fue exitosa, al encontrar la primera cantera que 
menciona Dacaris, aunque en realidad no se puede llamar propiamente “cantera”. Gran 
parte de la ladera oriental del valle de Tcharacovitsa es de roca caliza y presenta este 
material en bandas horizontales de similar espesor (alrededor de 40 cm.). Esto implica 
                                                 
1053
 Dacaris, 1971, p. 77. 
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que no era necesario fijar un sitio concreto desde el que extraer la roca, sino que 
seguramente este material se obtuvo en diferentes puntos. Con todo, en dos 
prospecciones1054 pudimos localizar y documentar un área reducida en la ladera de 
Agios Nikolaos (Fig. 141), libre de vegetación silvestre, donde se pueden distinguir con 
claridad varias rocas de tamaños diversos, normalmente rectangulares y con el grosor 
propio de las capas formadas por procesos naturales, con marcas de cantería. Dichas 
marcas son triangulares o redondas, como se puede apreciar en las fotos (Figs. 142-
151), fruto de la utilización de las herramientas más típicas de cantería, como cuñas, 
martillos, picos y cinceles y de las técnicas de extracción de estas rocas1055.  
 Las rocas eran transportadas desde esta zona hasta el santuario, por lo que habría 
un camino para tal finalidad. En la prospección no fue posible hallar ningún tramo que 
presente las características propias de un camino transitado por carros, como por 
ejemplo las acanaladuras o surcos horadados por las ruedas por el continuo tránsito1056, 
como tampoco calzadas pavimentadas. Pero en realidad tal vez no era necesario, ya que 
al tratarse de una ladera, el material se podía arrastrar con mayor facilidad dejándolo 
caer (con troncos, por ejemplo) y, una vez en la zona llana del valle, seguir por la ruta 
principal hasta Dodona1057. Es posible que no hubiera, por tanto, un camino 
perfectamente delimitado desde esta zona hasta el santuario, en parte debido a que, 
recordemos, la roca se extraía no solo de aquí, sino de diferentes puntos de la ladera. 
Con todo, en el trabajo de campo encontramos un tramo de bajada con ciertos rasgos de 
camino. Como se puede apreciar en la foto y en el mapa (Figs. 152 y 141, 
respectivamente), es un corredor situado a pocos metros al norte del área donde se 
encuentran las rocas con marcas, delimitado por muros de piedras y que se dirige desde 
la ladera hasta la zona baja del valle. Los muros son claramente modernos, propios de 
las zonas rurales, preparados con cantos de mediano tamaño. Pero su disposición y la 
notable anchura del camino permiten pensar en la perduración de una antigua ruta que 
cruzara la ladera. Además, no muy lejos de allí, al este, a mayor altitud, encontramos 
                                                 
1054
 La primera junto con Vega Zamora (02-10-2015) y con asesoramiento previo de Petros Katsoudas, 
miembro del equipo de restauración del teatro de Dodona. La segunda con Andreana Antoniou, 
Panagiotis Caplanis y Andreu Bonavía (30-11-2015).  
1055
 Clayton, 2008, pp. 122-123; Zarzalejos y Guiral, 2010, pp. 117-119. 
1056
 Aunque en realidad, de haber tales surcos, éstos no nos hablarían necesariamente de la época antigua 
de Grecia, sino que podría ser medieval o posterior. Normalmente es necesario recopilar más datos para 
poder confirmar este tipo de planteamientos. 
1057
 Aunque este razonamiento no se podría aplicar en la tercera cantera a la que se refiere Dacaris, a 4 ó 5 
horas a pie, donde sería fundamental acondicionar la ruta que uniera ambos puntos para el correcto 
desplazamiento de los carros. 
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una interesante alineación de rocas de gran tamaño en lo que podría haber sido un muro, 
con unas características que no parecen medievales ni modernas, sino más antiguas. Por 
desgracia, esa zona estaba tan tapada por la vegetación que no fue posible tomar 
fotografías de calidad ni examinar más allá en busca de una posible continuación de esta 
estructura. 
 Sería un error pensar que este tipo de actividad fue constante en Dodona. En 
realidad, se pondría en marcha únicamente en las épocas de construcción o restauración 
de edificios en Dodona. De hecho, la mayor parte de las canteras de la antigua Grecia 
fueron episódicas y de pequeño tamaño1058. Como se ha visto, es difícil precisar en qué 
periodos se daría esto por la problemática que gira en torno a la datación de las 
estructuras. Pero sí se puede asegurar al menos que los s. IV y III fueron los de mayor 
actividad.  
El ámbito económico está aquí muy presente. Durante esta época muchos 
trabajadores serían contratados para las labores de extracción y manufacturación de los 
materiales, así como de los constructores. Esto implica una fuerte inversión de recursos, 
para costear sus salarios, manutención, pagos de los materiales, etcétera. Por desgracia, 
no hay ningún documento de Dodona que permita siquiera intuir algo de este ámbito. 
Por otro lado, la lógica apunta a que el reino de Molosia y, después, el Koinon, habrían 
sido los principales promotores de esta actividad, sin que se pueda saber si la gestión 
estuvo en manos del personal del santuario o de familias locales. Este tipo de aspectos 
económicos serán analizados en detalle en un capítulo posterior, al hablar de Dodona 
como centro económico1059. 
 
 
3.5. La Vía Sagrada 
 
 “Vía sagrada”, en griego antiguo ἱερὰ ὁδός, es como se conoce al camino o 
carretera que conducía a un centro de culto. Es decir, una calzada de época griega cuya 
función específica es guiar a quien lo recorre hacia el espacio cultual que tiene como 
destino. Antes de entrar en detalle, conviene resumir brevemente el tipo de vías que 
desarrollaron los helenos.  
                                                 
1058
 Clayton, 2008, p. 124. 
1059
 Apartado 7.4.  
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¿Qué conocimientos tenemos de la red de carreteras y caminos que atravesaban 
las diferentes regiones de Grecia en la antigüedad? La cifra de publicaciones que aborda 
esta temática hasta el periodo helenístico es relativamente reducida1060, mientras que en 
el Epiro es casi nula. Los griegos dieron siempre más importancia al transporte 
marítimo en detrimento del terrestre. Este hecho ya lo apunta Estrabón1061, y la 
explicación que se ha dado tradicionalmente es la propia orografía de la Hélade1062. Pero 
también se puede pensar, como apuntan algunos investigadores1063, que si realmente las 
hubieran necesitado las habrían construido. Pese a ello, estudios exhaustivos han 
demostrado que hasta cierto punto sí se puede hablar de carreteras en la Grecia Antigua. 
Young aporta una de las obras más útiles en este ámbito, pues presenta la tipología de 
las vías helénicas1064. Aunque se centra en el sur del Ática, su estudio se puede aplicar 
en el resto de regiones. De este modo, distingue las track roads, consistentes en un 
simple sendero en el que se practicarían dos surcos paralelos, que harían de guías para 
las ruedas de los carros. Eran las “carreteras” más frecuentes. En el caso de que el 
camino siguiera una zona rocosa, el procedimiento era el similar, es decir, trazar dos 
muescas paralelas a modo de surcos1065; son las denominadas grooved roads. Cuando la 
ruta circulaba por tierra únicamente en una zona con algo de pendiente, a veces ni 
siquiera era necesario hacer surcos, pues el mismo tráfico de carros los definía 
paulatinamente. Estos caminos, que Young llama partly terraced roads, son más 
difíciles de encontrar, aunque el elemento clave a identificar es la acumulación de 
bloques de piedra en el lado bajo. Estos tres tipos no son, sin embargo, obras de 
ingeniería. Para evaluar la habilidad helénica en este sentido hay varios ejemplos. Por 
un lado, en zonas donde la orografía hacía realmente arduo el recorrido, encontramos 
las cut and terraced roads, en las cuales la pendiente se solucionaría mediante un corte 
en el terreno, eliminando la tierra y piedras de la parte superior y nivelando la inferior 
precisamente con estos materiales o, en caso necesario, obteniéndolos de otros lugares. 
                                                 
1060
 Algunas de las más notables son las de a Young (1956), Forbes (1965, pp. 140-144), Pritchett (1980, 
pp. 143-196), Hammond y Hatzopoulos (1982, pp. 128-136), R. Chevallier (1982), Mottas (1989, pp. 87-
92), Sanders y Whitbread, Armstrong (1992), Casson (1994, pp. 68-72), Edwards (1994). A día de hoy, el 
principal investigador en este ámbito es Pikoulas, con diversos artículos que se pueden encontrar 
referenciados en su capítulo de 2007, p. 79 (la mayoría en griego). 
1061
 Str., 5, 3, 8.  
1062
 Forbes, 1965, p. 141; Casson, 1994, p. 68. A este respecto, Rackham (1990, p. 106) opina que en 
Grecia, pese a ser tan montañosa, fue relativamente sencillo construir carreteras, si bien de haber existido 
una red compleja de comunicaciones habrían quedado más restos de ella.  
1063
 Young, 1956, p. 94. 
1064
 Young, 1956, pp. 94-97 
1065
 Unos surcos que medían normalmente 7-10 cm. de profundidad y 20-22 cm. de anchura.  
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Finalmente, en ocasiones era necesario cruzar corrientes fluviales, para lo cual existían 
las dam roads, en las que se levantaba una especie de presa en la que se dejarían 
algunos puntos entre las piedras, por donde pasaría el agua. Cuando el camino seguía 
paralelo al río se construían diques de contención; eran las dyke roads. 
En ocasiones la vía sagrada se preparaba de una forma más compleja que los 
casos arriba descritos, pues se pavimentaban con bloques de piedras1066. No se ha 
conservado un gran número de ejemplos, pero sí los suficientes para poder confirmar 
que en algunos lugares se invirtieron recursos y tiempo en preparar y acondicionar una 
vía que conectara una ciudad con su santuario. Posiblemente el mejor ejemplo sea el de 
Labraunda, en Caria. Este santuario, cuya deidad tutelar era Zeus Labraundos, se 
encontraba a cierta distancia de la ciudad principal de la región, Milasa, y de Alinda. Su 
mayor desarrollo tuvo lugar en el s. IV, durante el gobierno de la dinastía Hecatómnida 
como sátrapas en Caria1067. Como mecanismo de demostración de su poder, Labraunda 
sufrió una enorme transformación, dejando de ser un centro de culto modesto. En un 
momento dado, en parte para poder transportar los materiales constructivos, se 
acondicionó una calzada de tipo monumental que conectó Milasa y Alinda con el 
santuario, recorriendo la distancia que les separaba1068 (Figs. 153 y 154). Cuenta además 
con fuentes y canales de drenaje (Figs. 155 y 156). La calidad de esta vía1069, llamada 
vía sagrada por autores antiguos1070, y su importante rol en la red de comunicaciones de 
una región tan montañosa ayudó a mantener su relevancia de forma permanente, 
afianzándola como una de las rutas principales para desplazarse en la región, incluso 
aunque posteriormente la construcción de nuevos edificios en Labraunda decayó. De 
hecho, hasta el s. XX se siguió utilizando1071. En la actualidad no se conserva la ruta 
entera debido a la construcción de una carretera moderna recientemente, que conllevó la 
desaparición parcial de parte de la antigua vía, de la cual se pueden ver aún diez tramos 
cortos en los últimos seis km. del recorrido, justo cuando empieza la parte 
montañosa1072 (Fig. 157).  
                                                 
1066
 Nordquist, 2013, p. 176. 
1067
 Baran, 2011, p. 52; Blid, 2012, p. 161. 
1068
 Blid, 2012, pp. 163-164.  
1069
 Contaba incluso con pequeños puentes para facilitar el drenaje de agua, y con muros laterales para 
reforzar la vía, además de una serie de fuentes dispuestas a lo largo de la ruta. Además, el hecho de que se 
erigieran cada cierta distancia pequeñas torres apunta también a una posible función defensiva 
(Hellström, 2007, pp. 145-146; Baran, 2011, pp. 52-53). 
1070
 Str., 14, 23. 
1071
 Blid, 2012, pp. 165 y 188.  
1072
 Baran, 2011, pp. 54-55. 
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 Otro caso notable muy conocido es el del santuario de Delfos, donde una vía 
sagrada perfectamente acondicionada permitía recorrer todo el centro hasta llegar al 
templo de Apolo, a lo largo de la cual diferentes poleis griegas erigieron sus 
monumentos1073. No obstante, hay una diferencia evidente entre Labraunda y Delfos, 
pues en el santuario minorasiático tenemos una ruta de varios kilómetros que une el 
centro civil con el cultual, mientras que en el segundo se trata simplemente del camino 
dentro del espacio sagrado. De esta percepción podemos extraer el siguiente 
razonamiento: tanto en las obras antiguas como en las investigaciones modernas se 
habla de vía sagrada para ambos casos, sin diferenciarlo. En realidad, habría que marcar 
una distinción entre estas dos modalidades. Todos los santuarios, o al menos la gran 
mayoría, tendrían un camino preparado para recorrer su interior1074, pero solo en unos 
pocos se construiría una calzada para conectarla con la ciudad. En este sentido, hay que 
preguntarse qué factores se tendrían en cuenta a la hora de tomar la decisión de 
acondicionar dicha ruta. Seguramente el principal motivo fuera la relativa cercanía entre 
ambos centros y la existencia de uno o varios festivales que incluyeran una procesión 
hacia el santuario, como describe Graf al hablar de las procesiones centrífugas1075. En 
este sentido, algunos autores antiguos llamaban ἱερὰ ὁδός precisamente a las rutas 
procesionales desde una ciudad hasta un centro de culto vecino1076. De hecho, este es 
uno de los tres factores que algunos investigadores subrayan como determinantes para la 
construcción y perduración de la vía sagrada de Milasa a Labraunda, es decir, la 
celebración de una procesión hasta el lugar en cuestión en el marco de un festival que 
duraba varios días1077. Pero, en definitiva, las funciones de una vía sagrada podían ser 
variadas y caeríamos en un error si tratamos de buscar una definición específica de este 
concepto1078.  
                                                 
1073
 Scott, 2010, p. 120. 
1074
 Por citar más ejemplos, conocemos el de Olimpia (Emerson, 2007, p. 50), Epidauro (Melfi, 2013, p. 
146). En cuanto a vías similares al caso de Labraunda, destacan la que unía Atenas con Eleusis, Esparta 
con Amiclas, Elis con Olimpia (Forbes, 1965, p. 143), la capital de Samos con su Heraion (Baran, 2011, 
p. 66) y Mileto con Dídima (Schneider, 1987). 
1075
 Graf, 1996, pp. 60-65 (distintas de las procesiones centrípetas, que tenían lugar dentro de la propia 
ciudad y ayudar a confirmar el orden cívico).  
1076
 Rutherford, 2013, p. 183. 
1077
 Blid, 2012, p. 190, quien añade, centrándose en el periodo del Imperio Romano, que influiría también 
por un lado la atracción que causaban determinados elementos característicos del santuario cario, el “pez 
sagrado” y una mítica doble hacha de Zeus. Y por otro lado, la nostalgia por el glorioso pasado de este 
lugar, en parte reforzando la identidad regional. 
1078
 Bekker-Nielsen, 2009, p. 14. 
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 Pero una vía sagrada no ha de ser analizada únicamente desde el punto de vista 
físico, material, sino también simbólico1079. Así se defiende en la corriente, no muy 
desarrollada todavía, conocida como hodología1080, donde el “camino” ha de ser visto 
también como una dirección y una extensión. A la vez que se recorría una vía sagrada, 
entendiendo esto como la acción de desplazarse, la persona en cuestión participaba de 
un proceso espiritual en el que el destino último es completar el viaje hasta un centro de 
culto. Esto podía implicar que la propia vía, calzada, por ser simbólicamente sagrada, 
era un lugar seguro donde el peregrino sabía que no sería molestado (al menos en 
principio).  
 Apenas hay información de vías sagradas en el Epiro. En raras ocasiones los 
autores mencionan una ἱερὰ ὁδός, como ocurre con Andréou al hablar del camino que 
atravesaba la necrópolis del sur-suroeste de Ambracia; ésta tenía al menos doce metros 
de largo y estaría jalonada a ambos lados con monumentos funerarios1081. 
 En Dodona no está claro si hubo una vía sagrada solamente en las entradas al 
santuario, o si ésta tendría un recorrido más largo. La única referencia a esta última 
posibilidad la puso por escrito hace varias décadas Hammond, seguramente uno de los 
mayores expertos en el territorio del Epiro y Macedonia, con un conocimiento de su 
geografía y yacimientos encomiable. A unos cuarenta minutos de Kopani, una pequeña 
población situada justo antes de la entrada meridional al valle de Tcharacovitsa, aseguró 
haber visto una alineación de grandes bloques que podrían haber conformado un muro 
de contención de una antigua carretera, y sugirió que podía formar parte de la vía 
sagrada que recorrían los peregrinos desde Ambracia1082. Lamentablemente, durante mi 
estancia en Ioánina, dentro de la planificación del trabajo de campo, traté de localizarlo 
pero no fue posible. Tampoco encontré ningún tramo de camino con las marcas de 
surcos hechas por los carros, como Young describe al hablar del Ática. Hay que tener en 
cuenta, como ocurrió a la hora de buscar las canteras, que la vegetación salvaje ha 
cubierto una parte considerable del valle y en general toda la región, dificultando o 
imposibilitando una correcta prospección del entorno.  
                                                 
1079
 Brinckerhoff, 1984, p. 21. En este sentido, las procesiones (para las cuales se construirían algunas 
vías sagradas) son uno de los aspectos cuya carga simbólica más se ha analizado en la historiografía de 
estudios religiosos (Kindt, 2012, p. 67).  
1080
 En algunos estudios es llamada “odología”. Pero dado que procede del término ὁδός (“camino”, 
“carretera”), la transcripción correcta sería hodos, es decir, hodología. 
1081
 Andréou, 1993, pp. 100-101. 
1082
 Sobre las posibles rutas que llevarían a Dodona, ver apartado 5.1. 
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 Cabe plantearse por tanto si en realidad no hubo nunca una vía sagrada que se 
dirigiera a Dodona, y simplemente podemos hablar del camino dentro del propio 
espacio sagrado del santuario. Hay que tener en cuenta varios factores. El principal, a 
juzgar por lo explicado arriba, es si hubo una procesión que hiciera necesario disponer 
de una calzada bien acondicionada. Como se explicará en el capítulo de cultos y otros 
aspectos religiosos, las fuentes no han dejado testimonio de ningún evento de este 
tipo1083. Otra duda que surge al tratar este tema es con qué ciudad conectaría Dodona 
por medio de una hipotética vía sagrada. Se puede suponer que sería Pasarón, la capital 
del reino de Molosia, en tanto en cuanto sería el centro político de la región en la que se 
encontraba Dodona1084. En este sentido, parece lógico pensar que habría una ruta que 
uniera ambos lugares, pero a día de hoy no hay motivos para defender que se 
acondicionó una calzada para ello. Por otro lado, si tenemos en cuenta el contexto 
histórico, cabe suponer que a partir del momento en que el reino de Molosia, y después 
el Koinon Epirota, hicieron efectivo su control del territorio, se mejoraría la 
accesibilidad a los diferentes emplazamientos de la región, especialmente Dodona. 
Siempre se debe tener en cuenta la importancia que adquiere la circulación debido a las 
necesidades derivadas del control político y la práctica económica1085, tales como el 
desplazamiento de tropas, el recaudamiento de los tributos, etcétera. 
Del caso de Labraunda podemos extraer otro dato: el desarrollo del santuario se 
produjo bajo el amparo de la dinastía Hecatómnida. Es decir, es necesario un poder 
fuerte y con un mínimo de recursos no solo para construir una carretera, sino también 
para mantenerla por un tiempo prolongado. Por ejemplo, en un epígrafe del santuario de 
Delfos se indica que el cuidado de la vía sagrada era confiado a la Anfictionía1086. En 
Dodona este factor sí se podría cumplir, habida cuenta del crecimiento del poder de la 
dinastía Eácida en reino de Molosia y de la posterior formación del Koinon Epirota, que 
eligió seguramente a Dodona como capital. También hubo determinados momentos en 
los que la actividad edilicia aumentó considerablemente, con lo que tendría sentido 
hablar de un proyecto de monumentalización y desarrollo de Dodona que incluyera una 
vía sagrada. Sin embargo, si realmente no hubo una procesión, dicho camino no sería 
necesario y, por tanto, las obras se limitarían al espacio del santuario y no más lejos. 
                                                 
1083
 Ver apartado 4.6.  
1084
 Ver apartado 5.3.4.  
1085
 Grau, 2011, p. 371.  
1086
 CIG 1688. 
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Se puede concluir por tanto que, al menos a la luz de los datos disponibles hoy 
en día, es poco probable que se acondicionara una vía sagrada para llegar al santuario de 
Dodona. Ahora bien, esto no excluye que desde un punto de vista simbólico el recorrido 
que hacían los peregrinos pueda ser considerado como una ἱερὰ ὁδός, pues aunque 
careciera de los aspectos materiales de una calzada sagrada (pavimentada con bloques, 
etc.), en el plano abstracto sí reuniría los rasgos característicos de una ruta de 
peregrinaje, esto es, la espiritualidad de la andadura, los elementos del paisaje, etcétera. 
De hecho, tomando este razonamiento como referencia, algunos investigadores hablan 
de la vía sagrada como la ruta que había entre Ambracia, punto principal de inicio de la 
andadura desde la costa epirota, hasta el santuario1087. 
  
                                                 
1087
 Piccinini, 2012, pp. 27-28. 
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La actividad y desarrollo de un santuario depende totalmente de la forma en que 
la religión es vivida por su sociedad. Son muchos los factores a tener en cuenta, como 
por ejemplo el grado de presencia de la religión en la vida cotidiana, hasta qué punto la 
ordenación del calendario y los eventos oficiales se organizan en torno a ello, la 
relevancia (o no) de atender a los rituales correctamente, o la influencia de los contactos 
con otras culturas vecinas. Estos enfoques se pueden aplicar a todas las culturas de todas 
las épocas, desde las diferentes sociedades prehistóricas hasta la actual. Cada caso es 
distinto, su desarrollo está condicionado por diversos aspectos. Es fundamental tener en 
cuenta que las interpretaciones que se pueden hacer de un mismo tema por parte de 
varios investigadores también son diferentes. De forma inevitable, en función de la 
metodología y la tendencia seguidas el enfoque hará hincapié más en unos aspectos que 
en otros, sin que necesariamente ninguno de ellos caiga en equivocaciones. El objetivo 
aquí es analizar el espacio y el entorno de Dodona no solo en su vertiente física, sino 
también simbólica, y entenderlo como algo construido con una racionalidad específica 
en el que las alteraciones experimentadas a lo largo de los siglos están vinculadas a una 
estrategia de visibilidad concreta1088. Para esto se emplea una perspectiva diacrónica, 
para analizar sus líneas evolutivas.  
La clave radica en un buen manejo de las fuentes y en la elaboración de un 
discurso sólido en el que los argumentos sean capaces de sostener las hipótesis 
planteadas. Por el contrario, la recopilación de información sin tomar una postura crítica 
con respecto a los datos puede terminar resultando en una publicación sin base 
argumental que, con el tiempo, es refutada. Así ocurre con algunos estudios citados en 
el capítulo. Asimismo, la información disponible de Dodona es en algunos ámbitos 
demasiado escasa como para elaborar una descripción fiable y exacta, lo que unido al 
empleo de distintos enfoques y perspectivas teóricas y metodológicas conlleva que haya 
diferentes interpretaciones sobre los temas tratados.  
En este capítulo el objetivo es tratar de ofrecer una visión lo más completa 
posible del desarrollo cultual de este santuario y a partir de ahí examinar su papel en un 
                                                 
1088
 Canosa, 2016.  
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contexto más amplio, su entrelazamiento con otras regiones griegas desde un punto de 
vista religioso, entendiéndolo siempre como un aspecto dentro del concepto de “vías y 
comunicaciones”. El marco temporal es difícil de precisar. En la línea de los capítulos 
anteriores, en esencia se estudiará desde el comienzo del arcaísmo hasta la conquista 
romana del Epiro en el 167 a.C. No obstante, en ocasiones será imperativo hacer 
mención del periodo anterior, pues al fin y al cabo la historia es un continuum y una 
época no se puede entender si no se tienen en cuenta las influencias y pervivencias 
previas, y de las etapas posteriores, por las consecuencias de lo ocurrido anteriormente 
junto con las innovaciones introducidas.  
Una vez indicados los objetivos, conviene precisar la forma en que se va a 
enfocar este tipo de cuestiones. Se ha adelantado en la introducción que, ante todo, se 
sigue la premisa del cambio como una constante. En materia de religión ha sido 
frecuente tratar de analizar los diferentes casos de estudio desde una óptica estática, 
tratando de mostrar una imagen permanente, como si no hubiera modificaciones ni 
alteraciones. La religión es un aspecto que se suele ver como conservador, en el cual los 
ritos y las costumbres parecen poseer una gran antigüedad, pudiendo remontarse hasta 
los tiempos primigenios de esa cultura. Pero un análisis en detalle que abarque todo el 
espectro en que se desarrolla normalmente demuestra cómo se introducen cambios, 
cómo es en realidad algo dinámico, donde la intencionalidad por lo general está 
presente, aunque unas veces sea más evidente que otras1089. Un culto puede ser 
practicado de forma continuada, mientras que los ritos de este culto sí varían; del mismo 
modo, un lugar puede ser un espacio sagrado durante siglos o milenios sin interrupción, 
pero con la celebración de diferentes prácticas rituales según avanza el tiempo1090. Es 
algo, además, que se puede ver en todas las etapas históricas, incluida la actual1091.  
Arqueología y literatura, y en menor medida la epigrafía y la numismática, son 
las fuentes más importantes para este estudio. Siguiendo este razonamiento del cambio 
como una constante, es crucial acercarse a dichas fuentes como lo que son: información 
que ha de ser interpretada y de la que en función del enfoque se pueden obtener distintos 
resultados. Estamos obligados a aplicar una visión crítica y comparar los datos que 
recopilemos.  
                                                 
1089
 Brandt, 2012, p. 146. 
1090
 Chaniotis, 2009, p. 65.  
1091
 Chaniotis, 2011a, p. 10. 
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En el caso de la Grecia Antigua hubo varios momentos que marcaron una 
importante inflexión en el desarrollo de los pueblos helénicos. Uno de los más notables, 
que como se verá jugó un papel muy importante en el tema de estudio de este artículo, 
fue el paso del clasicismo al helenismo, que supuso una ruptura parcial o total con 
algunos de los aspectos que habían caracterizado a la Hélade durante los siglos previos. 
La religión se vio alterada en diversos ámbitos, se produjeron adaptaciones1092. El 
término “adaptación” es preciso, pues no hay cambios que produzcan situaciones 
totalmente nuevas, sino que parten de una herencia previa. Hobsbawm lo resume de 
forma acertada: ‘Adaptation took place for old uses in new conditions and by using old 
models for new purposes’1093. La época helenística es especialmente llamativa en este 
estudio. Pero también hay que tener en cuenta que en el propio periodo helenístico hubo 
variaciones en el tiempo y en cada región1094. También la llegada de Roma conllevó 
diversas alteraciones1095. De hecho, la propia creación de nuevas subdivisiones en la 
polis conllevó cambios cultuales1096. Por supuesto, se pueden definir patrones más o 
menos estables, estructuras, pero también se debe dar importancia a las alteraciones, y 
nunca obviarlas. Sobre todo cuando se crean “tradiciones nuevas” y se las trata de 
mostrar como antiguas1097. La dificultad añadida de esto es que aunque todas las 
tradiciones tienen un punto de inicio, no es fácil identificarlo, ni discernir los cambios 
que se han producido paulatinamente1098.  
 Para ello, es fundamental la interdisciplinariedad. Un estudio tan complejo como 
son los procesos de cambio en un enclave religioso requiere el uso de todas las fuentes 
que pueden arrojar algo de luz al asunto. En este caso, las principales fuentes utilizadas 
son la Literatura, la Epigrafía y la Arqueología. Asimismo, el enfoque de la Arqueología 
del Paisaje es esencial a la hora de analizar cómo el espacio sagrado se vio alterado de 
                                                 
1092
 Por ejemplo el fenómeno de la peregrinación fue incorporando innovaciones, como el envío de 
delegaciones por parte de la tribu ateniense de los ayantes al monte beocio de Citerón para conmemorar la 
batalla de Platea (Coleman y Elsner, 1995, p. 19). 
1093
 Hobsbawm, 1983, p. 5. 
1094
 Chaniotis, 2013, pp. 24-25. En su estudio, Chaniotis (2013, p. 27) aporta varios ejemplos muy 
acertados. Uno de ellos es un epígrafe de Antioquía (LSAM 81), donde se decreta cómo va a ser una 
determinada procesión a partir de la fecha de redacción del documento. Ahí se puede comprobar cómo se 
introducen elementos nuevos. Otro momento determinante de cambio fue la conquista romana de la 
Hélade, también tuvo su reflejo en el ámbito religioso. En este sentido, es muy interesante el estudio de 
Graf (2011). 
1095
 Sobre esta temática, enfocada en los casos de Epidauro y Atenas, ver Melfi (2013). 
1096
 Sourvinou-Inwood, 1990, p. 310. 
1097
 Hobsbawm, 1983. 
1098
 Van Nijf y Williamson, 2015, p. 97.  
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forma claramente consciente, respondiendo a diversas motivaciones1099. 
Lamentablemente, incluso con todos los recursos a nuestra disposición la información 
recopilada no es suficiente para poder ofrecer una reconstrucción completa. Esta 
problemática está presente en Dodona, donde las fuentes aportan datos escasos, 
contradiciéndose entre sí muchas veces, lo que deja mucho margen a la interpretación, 
la cual ya de por sí varía en función de la tendencia que se sigue y la metodología que se 
emplea. Por ello, en el ámbito literario es fundamental un análisis crítico de cada 
fragmento, atendiendo, si es posible, al grado de verosimilitud e intencionalidad de cada 
autor. En lo material, por otro lado, hay que considerar el grado de fiabilidad de un 
objeto a la hora de razonar su función y significado. Es decir, la presencia de, por 
ejemplo, una estatuilla de Heracles como ofrenda, no implica necesariamente que 
hubiera un culto a este héroe. Esta problemática será analizada en casos concretos a lo 
largo del capítulo.  
El funcionamiento de un santuario nunca se mantiene invariable durante siglos. 
Son muchos los aspectos que se alteran. Por ejemplo, la introducción de cultos nuevos, 
o la modificación de los ya existentes. En esencia, los ritos cambian porque la propia 
sociedad que los lleva a cabo y que los percibe también cambia1100. El significado que 
tuviera un determinado acto ritual en su origen, con el tiempo puede difuminarse o 
incluso perderse, adquiriendo nuevas connotaciones. Llegado el momento, algunos de 
sus elementos pueden ser modificados para adaptarse a las nuevas necesidades y 
tendencias. También se sabe que a veces las alteraciones podían deberse a la recepción 
de nuevos o mayores fondos, que se invertirían en potenciar aspectos diferentes de los 
convencionales1101.  
 Bajo este enfoque, en este apartado se van a analizar los cambios y alteraciones 
de Dodona, poniendo especial énfasis en el personal que trabajó en el santuario, los 
cultos que hubo y su funcionamiento. En todos ellos se puede constatar de forma clara 
el dinamismo de la religión. En relación con esto, se dedicarán unas páginas a tratar de 
                                                 
1099
 Aunque este tipo de planteamientos se explorarán en profundidad en el capítulo 6 (esp. apartado 6.5), 
se pueden señalar aquí parte de estos razonamientos. De entrada, todo paisaje sagrado es antropizado, en 
la medida en que su configuración, la forma en que los distintos elementos que lo conforman, está 
ordenada de acuerdo a diferentes causas y objetivos. En Dodona se pasó de un espacio en el que lo 
“natural” se mantuvo aparentemente dentro de la estabilidad durante varios siglos, a una nueva fase en la 
que diversos edificios se construyeron. Esto implica un cambio de mentalidad, en el cual habrían jugado 
un papel importante diversos factores, como por ejemplo el control efectivo del santuario por parte de los 
molosos o los discursos identitarios que giraban en torno a la helenicidad o no de los epirotas, que quedan 
insertos desde el punto de vista no solo físico, sino también simbólico, en el paisaje.  
1100
 Chaniotis, 2002, p. 43. 
1101
 Stravrianopoulou, 2011, p. 91. 
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reconstruir los diferentes rituales que se llevarían a cabo en el lugar, así como las 
posibles conexiones entre Dodona y otros centros cultuales, un aspecto fundamental ya 
que mostrará el complejo entramado de relaciones que hubo y de “construcciones” que 
se elaboraron a lo largo de los siglos. En algunos casos se podrán entrever las 
reminiscencias de un pasado común muy antiguo, mientras que en otros los contactos 
parece que se establecieron en una época tardía, pero hubo cierta tendencia a aparentar 
un mayor arcaísmo. En definitiva, este último apartado permitirá ver Dodona 




4.2. Los grupos sacerdotales – Selos y peléades 
 
 Solo la literatura nos ha dejado información al respecto del personal que 
trabajaba en el santuario. Unos testimonios que, lejos de mostrarnos una imagen bien 
definida, hablan de dos cargos distintos, los selos y las peléades, creando cierta 
confusión a la hora de precisar si fueron coetáneos o si uno dio paso al otro.  
Los primeros de los que tenemos constancia son los selos (Σελλοί)1102, 
sacerdotes a los que se menciona ya en la épica homérica, destacando que tuvieran la 
costumbre de no lavarse los pies y tumbarse en el suelo1103, con el objetivo de estar en 
contacto constante con la Madre Tierra1104. En algún momento se creó un cargo 
sacerdotal femenino, llamándose peléades (Πέλειαι o Πελειάδες, literalmente 
“palomas”)1105 las mujeres que lo ostentaban, aunque también es cierto que el hecho de 
que no se las mencione en estos poemas no implica que no existieran.  
                                                 
1102
 Sobre la versión de “helos”, y no “selos”, ver Parke (1967, p. 7). Corvisier (1991, pp. 108-111), 
interpreta que los selloi no era sólo el personal del santuario, sino la población que había en el entorno de 
Dodona; opina que se trata de gentes no griegas. Esto se debe a que en algunas fuentes se habla así de los 
selos, como ocurre con Aristóteles: “Vivían allí los selloi y los entonces llamados ‘griegos’ y ahora 
‘helenos’” (Mete. 352a). Estrabón (7, 7, 11) se habla del personal masculino del santuario como los 
tomoûri, un nombre que probablemente derive del monte Tomaro, situado junto a Dodona. 
1103
 Hom., Il. 16, 234. Una afirmación de la que se hacen eco autores posteriores, como por ejemplo Str., 
7, 7, 11. 
1104
 Cook, 1925, p. 960. Marsá (2007, p. 266) lo pone en relación con el culto ctónico que hubo en 
Dodona, mientras que Quantin (1999, p. 74) hace hincapié en que estas costumbres no eran extrañas en el 
mundo pastoril, precisamente la ocupación de gran parte de la población epirota. 
1105
 Carapanos, 1878a, p. 162; Parke, 1967, p. 81 ss.; Bonnechere, 2007, pp. 155-156. Un término que, en 
opinión de Heródoto (2, 57), recibieron por su carácter bárbaro y por emitir sonidos similares a los de las 
aves. La relación entre las palomas y determinados cultos en Dodona, en especial Dione y en menor 
medida Afrodita, se comentará más abajo. Sobre la etimología de las πέλειαι, ver Bodson, 1975, pp. 101-
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Para poder averiguar cómo fue el proceso de variación del personal del oráculo 
de Dodona es necesario analizar todos los fragmentos y ponerlos en contexto. El hecho 
de que Heródoto no hable de los selos puede hacer pensar que quizá en la época de este 
escritor este cargo ya no existía, o que al menos su prestigio habría decaído1106, ya que 
la omisión de algo no implica su inexistencia. Sin embargo, hay que detenerse en dos 
fragmentos. Primero Píndaro (518-438 a.C.), quien parece que dedicó hasta cuatro 
peanes a Dodona1107. En uno de ellos, que ha perdurado en un estado muy fragmentario, 
menciona a los Ἐλλῶν, es decir, (s)elos1108. El hecho de que el poeta lírico posiblemente 
fuera proxenos de la corte real molosa, que quizá controlaba ya en esa época 
Dodona1109, implica que tendría pleno conocimiento del lugar. Segundo, en el 350 a.C. 
Demóstenes, en su discurso Contra Midias, recita algunos oráculos para confirmar las 
tesis que está defendiendo. En uno de ellos lee: ‘Al pueblo de los atenienses el profeta 
de Zeus hace saber…’1110. Menciona por tanto a un varón, y teniendo en cuenta que el 
orador muestra lo que el oráculo en cuestión ha dicho sobre cierto asunto en su propia 
época, considero que es una fuente de peso para afirmar que en su época todavía había 
selos. 
El resto de referencias a estos sacerdotes en realidad no permiten saber a ciencia 
cierta si en la época de sus autores habría sacerdotes en Dodona. Algunos hablan de 
ellos de una forma que aparentemente busca potenciar el carácter antiguo del 
oráculo1111, simplemente aludiendo a cómo los detalló Homero1112, o bien ambas 
cosas1113.  
Estrabón aporta un dato interesante, explicando que en un inicio eran los selos 
los que profetizaban, pero que en un momento dado, cuando el culto de Dione quedó 
fijado como asociado al de Zeus, se consagró a tres ancianas para esta tarea1114. El 
                                                                                                                                               
103 y, más abajo, el apartado de la diosa Dione, por su posible relación con el vocablo micénico pe-re-
*82 = Peleia, posiblemente vinculado a una antigua diosa de las palomas.  
1106
 Parke, 1967, p. 55. 
1107
 Pi., P. Fr. 57, 58, 59 y 60. 
1108
 Pi., P. Fr. 59. 
1109
 Sobre este tema, ver Hornblower (2004, pp. 178-181); Kittelä (2013, p. 39). 
1110
 D., Mid. 53. 
1111
 Cineas, FGrHis 603 F 2, al llamar “pelasgos” a los selos. Autor del s. IV-III a.C. De un modo similar, 
se decía que los pelasgos que fueron a Italia siguieron las indicaciones del oráculo de Dodona (D.H., Ant. 
Rom. 1, 19, 2-3; Macr., Sat. 1, 7, 28).  
1112
 Alex.Aph., In Mete. 352. 
1113
 Call., Del. 277-287. 
1114
 Str., 7, 7, 9. Lo repite de manera parecida en Str., Fr. 7, 1b. Aparte, conviene detenerse en el hecho de 
que se hable de las peléades como mujeres de edad avanzada. El propio Estrabón añade en Fr. 7, 1a y 2, 
que entre los tesprotos y molosos, que habitaban esas regiones, las ancianas eran llamadas peleíai y los 
ancianos peleíoi. Al generalizarse este término, lo que implica que estaba unido estrechamente a esa 
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problema de este autor radica en que en no es la única versión que aporta. En otra 
ocasión detalla que quizá el vuelo de tres palomas permitía vaticinar a las 
sacerdotisas1115, sin nombrar a los selos, por tanto. Por su parte, Pausanias atribuye una 
gran antigüedad a esta figura1116. Ambos autores son tardíos1117, aunque Estrabón cita 
muchas veces las fuentes que utiliza. Así hace por ejemplo al comentar que Suidas1118 
explicaba una teoría peculiar que situaba el origen de Dodona en Tesalia, y que se 
habría trasladado al Epiro junto con varias mujeres, de las cuales descenderían las 
profetisas1119. 
 Las peléades, por sí solas, aparecen menos en la literatura. El pasaje más antiguo 
es Heródoto, quien narra la fundación mítica del oráculo, vinculándolo al de Zeus/Amón 
en Tebas1120. Éforo narra el episodio del asesinato de una profetisa, que supone el origen 
de una popular tradición en la cual se llevaba anualmente un trípode de Beocia a 
Dodona, de ahí que sea una historia con cierta base real1121. Algunas referencias son 
tardías, como dos discursos de Elio Arístides (s. II d.C.) en el que no se hace mención 
alguna a los selos1122, o Pausanias (s. II d.C.), quien reivindica la antigüedad de estas 
sacerdotisas1123, o uno de los ensayos de Jámblico (250-330 d.C.)1124.  
Hay algunos pasajes, pocos, en los que se habla de los dos a la vez. La fuente 
más completa es Filóstrato, autor del s. II-III d.C., que describe cómo se organizaba el 
personal del santuario, las tareas de cada uno, y distingue a los selos y a las peléades 
como coetáneos1125. Pero su descripción parece un compendio de las diferentes historias 
que circulaban en torno al oráculo de Dodona, motivo por el cual no está clara su 
                                                                                                                                               
franja de edad, tiene sentido pensar que para ser sacerdotisa en Dodona se exigiría ser anciana. En este 
sentido, Vilatte (1991, p. 230) se remite a una teoría que enlaza la raíz indoeuropea *-pel, que puede 
significar ‘gris’, con el color del pelo de estas mujeres. 
1115
 Str., Fr. 7, 1. 
1116
 Paus., 10, 12, 10. 
1117
 También tardío y con una referencia similar es Máximo de Tiro (8, 1). 
1118
 Historiador del s. IV-III a.C. (no confundir con el lexicógrafo del s. X d.C.). 
1119
 Str., 7, 7, 12. 
1120
 Hdt., 2, 54-57. En este pasaje además Heródoto habla de estas sacerdotisas como “bárbaras y les daba 
la sensación de que emitían sonidos semejantes a los de las aves” (trad. de C. Schrader). Bertolín Reyes 
critica en su artículo la descripción machista de Heródoto, quien enfrenta la civilización (hombre) con la 
barbarie (mujer) (2002, passim). Quizá este estudio está demasiado encorsetado y plantea una serie de 
razonamientos demasiado forzados dentro del discurso de género. Por su parte, Bonfante sugiere que tal 
vez las peléades hablaran proto-ilirio (1997, pp. 208-209), algo que no sería descabellado dada la cercanía 
del territorio ilirio, pero en ese caso no tiene sentido que fuera la propia gente de Dodona, como dice 
Heródoto, la que les pusiera ese nombre, ya que ellos sí habrían entendido esa lengua. 
1121
 Ephor., FGrHis 70 F119. Cf. Str., 9, 2, 4. 
1122
 Aristid., Serapis, 7; Contra Platón, 42-43. 
1123
 Paus., 10, 12, 10. 
1124
 Iamb., V.P. 56.  
1125
 Philost., Im. 2, 33. 
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fiabilidad. Con todo, resulta curioso que en dicha descripción los selos llevan a cabo 
ciertas actividades1126, mientras que no se detalla qué función cumplían las peléades. 
También es significativo que, en sus Traquinias, Sófocles (496-406 a.C.) aluda a las 
sacerdotisas, y más adelante a los selos, detallando sus peculiares costumbres1127. 
Si ponemos los datos en común, en principio se puede pensar que inicialmente 
habría selos y que en un momento dado se incorporaron las sacerdotisas femeninas1128. 
Ya en tiempos de Heródoto había con seguridad peléades, y este autor reivindica la 
antigüedad de dicho cargo. Homero, la cita más antigua de todas, solo menciona a los 
selos, aunque eso no implica que solo estuvieran ellos. Alrededor de dos o tres siglos 
separan a ambas obras (como mínimo, pues debemos tener en cuenta que muchos datos 
de la épica homérica pueden ser anteriores), tiempo más que suficiente para que se 
produjera un cambio. Ahora bien, ¿supuso la instauración del cargo femenino la 
desaparición del masculino? F. Quantin no ve razón para pensar que las peléades 
remplazaran a los selos1129. De hecho, si tomamos a Píndaro, y sobre todo a 
Demóstenes, como fuentes fiables, hasta al menos mediados del s. IV a.C. los selos 
siguieron en activo. 
Por lo tanto, considero que originalmente solo habría sacerdotes masculinos y en 
algún punto en la época arcaica se creó el homólogo femenino, funcionando de forma 
coetánea durante varios siglos, para en un momento dado (posterior al s. IV en todo 
caso, quizá tras la conquista romana, cuando la actividad del oráculo entró en declive) 
quedar solo las peléades. El principal motivo de la creación del cargo femenino pudo ser 
el aumento de la cantidad de peregrinos que fueron a Dodona después del periodo 
geométrico, ya que a lo largo de estos siglos se puede comprobar, con datos 
arqueológicos, epigráficos y literarios, que el santuario empezó a ser visitado por 
personas de diferentes regiones de la Hélade y el ámbito colonial. La necesidad de una 
mejor gestión de las diferentes actividades del oráculo llevaría a aumentar el personal. 
La coincidencia en el tiempo de sacerdotisas y sacerdotes no fue algo infrecuente en 
Grecia, siendo el mejor ejemplo el de Delfos, donde además se añadió a un grupo 
masculino conocido como los hoisoi, así como a otro femenino que en principio se 
                                                 
1126
 “Uno se encarga de las coronas, otro de las plegarias, un tercero tiene la misión de hacer las obleas, 
otro recoge los granos de centeno y los mete en los cestos, otro hace el sacrificio y, por último, hay uno 
que no permite que nadie más desuelle la víctima” (trad. de F. Mestre). 
1127
 Soph., Tr. 171 y 1164-1172. 
1128
 Algo que defienden autores como Rachet, 1962, p. 88 y Denis, 2009, p. 421, n. 1780. Por otro lado, 
recordemos, aunque Homero no mencione a las peléades, eso no significa que no existieran, es algo que 
no se puede saber a ciencia cierta.  
1129
 Quantin, 1999a, p. 74. 
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encargaba de mantener vivo el fuego1130. Lo que resulta más difícil de explicar, de ser 
cierta esta teoría, es por qué se decidiría crear un sacerdocio femenino, y no 
simplemente aumentar la cifra de los varones. Posiblemente podría ponerse en relación 
con el crecimiento en importancia del segundo culto del santuario, Dione.  
Con la información disponible no es posible saber si ambos grupos coincidieron 
en el tiempo hasta el final de la actividad oracular del lugar. Las fuentes tardías por lo 
general mencionan a ambos por igual, si bien en el caso de los selos parece que 
simplemente se limitan a subrayar la descripción de sus curiosas y antiguas costumbres. 
Por ello, no sería raro pensar que en realidad este cargo desapareció en algún momento, 
quedando solo el de las peléades. 
Varios interrogantes relacionados surgen al hablar de sacerdocio en un santuario, 
como por ejemplo la procedencia y el estatus social. Dado que en las fuentes no hay 
ningún dato que arroje algo de luz, las analogías pueden resultar útiles, siendo el caso 
más famoso el de la Pitia de Delfos, aunque también se sabe de la existencia por 
ejemplo de una sacerdotisa mayor en Atenas, basilinna, acompañada de las gerarai, que 
participaban en las Antesteria1131; o de los colegios de sacerdotisas de Hera en Olimpia 
y de Dioniso en Elis1132. La sacerdotisa del oráculo de Apolo podía ser tanto de familia 
rica como más humilde, beneficiándose de una buena educación1133, pero por otro lado, 
por lo general las mujeres que formaban parte de colegios religiosos solían pertenecer a 
familias pudientes1134, y en ocasiones era un cargo hereditario dentro del genos1135. En 
Dodona, si tenemos en cuenta que al menos los primeros siglos el Epiro estuvo en un 
segundo plano en el contexto de la Hélade, se puede suponer que el personal del 
santuario no procedería de una región lejana, sino como mínimo del Epiro, y 
posiblemente de origen local. A nivel social, quizá el dato de la edad avanzada de las 
peléades pueda ser relevante. Como se ha dicho arriba, normalmente los sacerdotes y 
sacerdotisas en Grecia recibían la formación y educación que requería su cargo, ya fuera 
antes de obtener éste o durante sus primeros años en el mismo. Si en Dodona una mujer 
era elegida para desempeñar esta función cuando su juventud ya hacía mucho que había 
pasado, cabe suponer que esa formación era un requisito previo indispensable para 
                                                 
1130
 Scott, 2014, pp. 34-35.  
1131
 Valdés, 2001a, pp. 141-142. Esta figuras, como la autora apunta, eran “la contrapartida femenina de la 
principal institución de gobierno de época oscura en una Atenas aún probablemente no unificada: el 
basileus rodeado de su consejo de basileis o gerontes”.  
1132
 Denis, 2009, p. 23.  
1133
 Ibidem, p. 422.  
1134
 Ibidem, p. 431.  
1135
 Ibidem, p. 274. 
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poder optar al cargo. Eso descartaría a un amplio sector social en el cual la mujer no 
recibía ese tipo de educación, más propio de las clases altas. Para los selos, no obstante, 
no hay forma de saberlo.  
 
 
4.3. Zeus Naios 
 El culto central giraba en torno al dios del Olimpo, Zeus, que de hecho tuvo una 
presencia importante en todo el Epiro. Son especialmente destacables en este sentido 
Pasarón, Ambracia y Casope. Una síntesis de los diferentes centros epirotas en que esta 
divinidad tuvo un papel relevante se encuentra en Tzouvara-Souli1136. La presencia de 
Zeus en Grecia está atestiguada ya en época micénica, si bien diversos autores subrayan 
la importancia de las corrientes migratorias del norte en época posterior1137. 
 Su epíteto más usual en Dodona era Naios1138, cuya terminología es todavía hoy 
dudosa. Uno de los primeros estudios, de hace más de un siglo, de Cook1139, dejó 
patente la dificultad de saber la respuesta a esta cuestión: se puede entender como ναῦς 
(“dios de los barcos”), ναός (“dios del templo”), o ναίω (“dios que habita”). Teniendo 
en cuenta el contexto de Dodona (en el interior, lejos de la costa, y sin corrientes 
fluviales importantes cerca), es lógico pensar que el epíteto estaría vinculado a las dos 
últimas posibilidades. De acuerdo con Hammond, ninguna de las opciones tiene sentido, 
ya que el culto a este dios en Dodona parece haber estado relacionado con elementos 
naturales1140. Y sugirió que sería Zeus como deidad de una fuente sagrada, en relación 
con un manantial que habría cerca del oráculo, o bien por los canales subterráneos que 
recorren el subsuelo del valle1141. Más recientemente, Lhôte sostiene que interpretarlo 
como “dios que habita” tiene más sentido, al vincularlo con el carácter ctónico de Zeus 
en Dodona1142. La clave radica en que este significado encaja bien con el uso del epíteto 
en Homero y Hesíodo. Sin duda, para poder comprenderlo hay que retroceder a las 
fuentes primarias, que demuestran que ya en el arcaísmo, si no antes, se hablaba de Zeus 
Naios. A día de hoy, el razonamiento que considero más acertado fue formulado por 
                                                 
1136
 Tzouvara-Souli, 2004. 
1137
 Simon, 1980, p. 16. 
1138
 Aunque no es el único documentado. De hecho en un epígrafe de Dodona se le menciona de varias 
formas: Zeus Bouleo, Zeus Olímpico, Zeus Bronteo y Zeus Eucleo (Lhôte Nº 142). En la literatura 
también, como es lógico, Zeus Dodoneo (St.Byz., ∆ωδώνη). 
1139
 Cook, 1903, p. 178. 
1140
 Hammond, 1967, p. 39, n. 2. 
1141
 También G. Rachet se inclina por el elemento acuático (1962, p. 90). 
1142
 Lhôte, 2006, pp. 407-420. 
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Trümpy1143, quien relaciona naios con el término micénico na-wi-jo, atestiguado en 
Pilos1144, teniendo como resultado evolutivo la palabra ναFός (/nahwios/, "templo"), 
mejor que /nawios/ (“para la nave”), y refutando la hipótesis de “que habita” (ναίω) al 
argumentar que no hay ningún verbo griego con la marca -io- previa a la desinencia. Es 
decir, la interpretación de Zeus Naios como “Zeus del templo” parece la más acertada. 
 Tradicionalmente se ha pensado que en Dodona originariamente hubo un culto 
ctónico de carácter femenino1145 relacionado con la fertilidad y que podría haber 
comenzado en la I Edad del Bronce (2600-1900), o bien en el Heládico Medio (1900-
1600)1146. Dicho culto no habría cesado al cobrar protagonismo Zeus, sino que podría 
haber perdurado en la figura de otra deidad, Dione, considerada en algunas versiones 
como la esposa del dios del Olimpo, con el cual habría concebido a Afrodita1147. Ahora 
bien, no hay documentación que permita ahondar en si realmente hubo un culto previo 
diferente, ni tampoco en las causas del cambio. De hecho, podría considerarse mayor la 
antigüedad de Zeus en Dodona, si tenemos en cuenta la referencia de la Ilíada: 
“¡Soberano Zeus, dodoneo, pelásgico, que habitas lejos, regidor de la desapacible 
Dodona, en cuyo contorno moran los selos, tus intérpretes, que no se lavan los pies y 
duermen en el suelo!”1148. Al llamar a Zeus “pelásgico”, uno de sus epítetos, el poema 
épico subraya la antigüedad del dios. El hecho de que lo relacione directamente con 
Dodona, y que determinados elementos de esta obra homérica se puedan retrotraer hasta 
la Edad del Bronce1149, podría ser un indicador de la presencia de Zeus en este santuario 
antes del s. VIII. Pero también puede formar parte de un mecanismo fomentado por el 
propio santuario de potenciar su carácter antiguo, dentro de la construcción “arcaica” 
del espacio sagrado, y de recuperar el culto que pudo haber antes. Además, recordemos, 
la ausencia en estos versos de mención a una divinidad femenina, como Dione, no 
implica que ésta no existiera ya. Al fin y al cabo la plegaria de Aquiles va dirigida a 
Zeus por su condición de rey del Olimpo, del mismo modo que cuando en la Odisea se 
                                                 
1143
 Trümpy, 1986, pp. 40-41. Defendido también por Mylonopoulos (2006, p. 198). 
1144
 Jn 829,3. 
1145
 Farnell, 1977b, pp. 7-8; Foss, 1978, p. 127. 
1146
 Dacaris, 2003, p. 7. Aunque en realidad no hay pruebas materiales que lo demuestren. 
1147
 Il. 5, 370-372. Séchan y Lévêque, 1966, p. 79. Este culto ctónico tan antiguo seguramente fue, por 
tanto, la base de un centro religioso al que más adelante quedaría adscrito Zeus como principal deidad a la 
que se daría culto. Un Zeus que tenía diferentes competencias en Dodona en el aire, el agua y la tierra 
(Depue, 1909, p. 49). 
1148
 Hom., Il. 16, 233-235. 
1149
 Lateiner, 2004, p. 22; Laffineur, 2007, passim. Pero este tipo de planteamientos siempre deben 
analizarse con cautela, pues aunque esta afirmación sea cierta, también lo es que el poeta puede estar 
fomentando determinados aspectos para dotar a su obra de un carácter más épico y antiguo (Raaflaub, 
2006, p. 456).  
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dice que Ulises estaba en Dodona consultando a Zeus a través del roble sagrado, esto no 
significa que allí todavía no hubiera un culto a Dione, sino que podría haber quedado en 
un segundo plano para el poeta.  
El registro arqueológico de Dodona cobra mayor importancia a partir del s. VIII, 
como se ha visto en el capítulo anterior. Hay algunas ofrendas que tradicionalmente se 
han vinculado con Zeus, aunque esta apreciación podría no ser correcta. Son las ya 
mencionadas figuritas de guerreros que aparentemente portan un arma arrojadiza y un 
escudo1150 (Fig. 10). En realidad no parece haber ningún elemento en estas ofrendas que 
hablen claramente del dios olímpico, sino más bien de un culto a un dios que tiene, o 
bien que adquiere a raíz de recibir este tipo de ofrendas, una connotación bélica1151, 
sobre todo si se tiene en cuenta la más que probable herencia próximo-oriental de este 
tipo de figuritas1152, los famosos “smiting gods” de Siria-Palestina. Con todo, su 
mención en la Ilíada sí asegura que ya era la deidad tutelar de Dodona, y por ello cabe 
suponer que Zeus en este santuario era un dios con connotaciones de protección a los 
guerreros. Habrá que esperar todavía un tiempo para ver las estatuillas de Zeus 
Ceraunio, pues la más antigua conocida data del 530 a.C. (Figs. 29 y 30) 1153. 
A juzgar por la evidencia material, la ofrenda de este tipo de figuras sigue 
estando presente durante los siguientes siglos, pero en época helenística no se 
documentan. A las cuatro piezas del s. VIII, que en principio son de manufactura local, 
se suman al menos otras seis cuya cronología está fijada principalmente en el s. VI y 
una de comienzos del V. De éstas, dos parecen haber sido elaboradas en un taller 
laconio1154, y tres en uno corintio1155. Una interpretación posible para el primer grupo 
podría ser que estas ofrendas vinieron motivadas por la necesidad de la población de la 
región de Dodona de potenciar el carácter protector del dios en tiempos de guerra1156, 
mientras que el segundo conjunto se enmarcaría en un contexto geográficamente más 
                                                 
1150
 Dos interpretadas por algunos autores como “Zeus Guerrero”: MA Io. Nº 4905 y una segunda perdida 
(Dieterle, 2007, pp. 181-182, F52); otras dos simplemente como guerreros: MA At. Nº 34 y MA Io. 2541. 
De ser cierta esta identificación del elemento bélico con la figura de Zeus, quizá no sea casualidad que 
siglos atrás las únicas ofrendas encontradas fueran hachas. Es posible que ese carácter guerrero se 
mantuviera a lo largo de los siglos posteriores.  
1151
 Quizá relacionado con el que pudo existir ya en la Edad del Bronce, habida cuenta del depósito de 
hachas y otras armas. 
1152
 Langdon, 1999, pp. 24-25.  
1153
 Tzouvara-Souli 2004, p. 520. 
1154
 MA Io. Nº 4914 y MA Io. Nº 4913. 
1155
 MA Io. Nº 1411, MA Ber. Nº 7470 y MA Ber. Nº 10560.  
1156
 En este sentido, recordemos, no conocemos el desarrollo interno del Epiro durante el arcaísmo, por lo 
que sería difícil sacar una conclusión clara, aunque dada la multiplicidad de ethne epirotas no sería 
sorprendente que hubiera luchas constantes entre éstas.  
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amplio y a los enfrentamientos existentes entre poleis en época arcaica, quizá rogando 
protección, pero tal vez también como conmemoración de una victoria1157. 
 Es difícil dilucidar qué motivos llevaron a Zeus a convertirse en el dios central 
del santuario, en el caso de que no lo hubiera sido ya desde el comienzo. Se ha 
aventurado que el fenómeno colonizador tal vez jugara algún papel en este proceso, 
concretamente la presencia elea, en cuya región se encontraba el santuario de Olimpia, a 
raíz de la supuesta fundación de algunas apoikiai en la costa epirota en los inicios del 
arcaísmo1158. Cabe preguntarse si el culto a Zeus en Dodona pudo haberse visto 
influenciado por los contactos con el pueblo eleo, o incluso si precisamente se instauró 
el culto a Zeus por influjo del santuario olímpico. ¿Hasta qué punto pudieron ser tan 
influyentes los eleos? Más adelante se dedicará un apartado de este capítulo a los 
contactos entre el Epiro, y más concretamente Dodona, con Olimpia1159. Por este 
motivo, por ahora basta comentar la cuestión de la colonización, habida cuenta de su 
posible relación con Zeus en el arcaísmo. 
La única referencia literaria al respecto procede de Demóstenes, quien puso por 
escrito que las apoikiai eleas en la costa epirota fueron Buqueta, Pandosia y Elatia1160. 
La primera de ellas fue Buqueta, que, según algunos investigadores, pudo haber sido 
fundada en torno al 700 a.C.1161 Se suele hacer hincapié en la coincidencia entre esta 
fecha y la aparición de objetos votivos de Zeus en Dodona1162, pero esto no implica una 
relación directa, y de hecho es un fenómeno que se da en muchos otros santuarios de 
Grecia1163, ligado a los procesos de formación de la polis1164. De hecho, un artículo 
recientemente publicado por el Prof. Domínguez Monedero ha aportado un nuevo 
interrogante a este debate1165: ¿hubo realmente una colonización elea en el Epiro? Con 
argumentos de peso defiende que la única fuente que habla de dicho fenómeno es 
Demóstenes, pues los resultados de las campañas arqueológicas en estos yacimientos en 
                                                 
1157
 Una forma más modesta que la práctica que comenzaría a partir del s. IV de erigir estatuas, o bien la 
colocación de placas conmemorativas.  
1158
 Dacaris, 1971a, pp. 32-33. 
1159
 Ver apartado 4.7.3.  
1160
 D., 7, 32: …τὰς δ’ ἐν Κασσωπία τρεῖς πόλεις, Πανδοσίαν καὶ Βούχετα καὶ Ἐλάτειαν, Ἠλείων 
ἀποικίας… (“…en cuanto a las tres ciudades, colonias de la Élide, Pandosia, Buqueta y Alatea…” trad. de 
A. López Eire). En Theopomp.Hist., FGrHis 115 F206 (228) se mencionan estos tres centros, localizados 
en la región de Casope, pero sin decir en ningún momento que son colonias eleas: …τάδε ἐν Κασσωπίαι 
τρεῖς πόλεις, Πανδοσίαν καὶ Βούχετα καὶ Ἐλάτειαν… 
1161
 Hammond, 1967, p. 427. 
1162
 Dacaris, 1971b, p. 19. 
1163
 Morgan, 1993, p. 19.  
1164
 Morgan, 1990, pp. 5-6.  
1165
 Domínguez Monedero, 2015. 
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realidad no arrojan datos fehacientes que permitan sostener la teoría. Además, 
Teopompo menciona estos tres centros, además de Bitia, sin decir nada de su supuesta 
condición de colonias1166. No hay nada que asegure que en los siglos VIII-VII hubiera 
colonias eleas, sino más que bien el proceso comenzó de la mano de los corintios. El 
autor se remite a los materiales publicados, ya que es consciente de que una parte de lo 
descubierto todavía no se ha hecho público. Es posible que en realidad sí se pueda 
confirmar en el futuro que eran colonias. Sin embargo, de existir dichos datos, dada su 
enorme importancia difícilmente habría sido obviada en las publicaciones que han 
salido a la luz en las últimas décadas. Con respecto a la referencia de Demóstenes, 
Domínguez Monedero sugiere que puede tratarse de un mecanismo identitario empleado 
conscientemente por los habitantes de esa región, de vincularse a la antigua tradición 
colonizadora1167. Por tanto, tiene sentido pensar que los eleos no llegaron al Epiro en 
esa franja temporal y, por ello, no parece haber conexión directa entre el santuario de 
Olimpia, la colonización epirota y la supremacía de Zeus en Dodona a partir del s. VIII. 
Por otro lado, no cabe duda de que una vez que la colonización dio comienzo, el tráfico 
comercial y de personas entre estos centros y los asentamientos epirotas autóctonos 
potenció el desarrollo del santuario de Dodona y la peregrinación al mismo. 
El testimonio epigráfico no ofrece mucha más información. La placa oracular 
más antigua (conservada) es de la primera mitad del s. VI1168. Pero para poder leer 
“Zeus Naios” hay que avanzar en el tiempo, pues la pieza más antigua se data en 
mediados del s. V. Corresponde a la consulta de un personaje beocio respecto a si era 
buena idea ir a Síbaris1169. Al saber que Síbaris fue destruida por Crotona, repoblada en 
el 446-445 por gente de diferentes lugares, y refundada por Turios, es fácil pensar que el 
consultante fue una de las personas que repobló la colonia. Si este texto, por tanto, se 
puede fechar en 446/5-444/3, cabe suponer que los otros fragmentos, en uno de los 
cuales se puede leer Ζε<ῦ> / Ναῖε, se pueden datar en una época cercana o, al menos 
con pocas décadas de diferencia (aunque podría haber una diferencia cronológica 
mayor, no es algo que se pueda descartar). El nombre de Zeus sin epíteto ya aparece 
antes, como mínimo en una placa del s. VI a.C.1170 
                                                 
1166
 Theopomp.Hist., FGrHis 115 F206 (228). 
1167
 Quizá la mención en la Ilíada de Éfira, centro en Élide, que crearía confusión con Éfira, centro en 
Tesprotia cercano a Elea, podría haber sido utilizado conscientemente por las élites tesprotas (Hom., Il. 2, 
657-660 y Str., 7, 7, 10; cf. Domínguez Monedero, 2015, p. 128 ss.). 
1168
 Dacaris, 2013, Nº 3549A. 
1169
 Lhôte, Nº 133. 
1170
 Dacaris et al., 2013, 414B (“…Ζεῦ…”). 
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 Zeus también cuenta con otros epítetos, como atestiguan algunas fuentes. Uno 
especialmente interesante por sus connotaciones políticas es Zeus Bouleos, en algunos 
epígrafes: C18 y Lhôte 142. El hecho de que la primera de ellas apareciera en un bloque 
de mármol del bouleuterion, y que la segunda sea una placar oracular datada en los s. 
IV-III, hay que ponerlo en relación directa con la utilización del santuario de Dodona 
para la reunión de la boule.  
 
 
4.4. Otros cultos 
 
4.4.1. Dione 
 Fue con seguridad la segunda divinidad en importancia en Dodona1171, donde 
aparentemente se le dio culto como paredra de Zeus1172, algo que se constata en otros 
lugares, como Termeso, ciudad de la región de Pisidia1173. Una buena síntesis de la 
relación entre Zeus y Dione, aunque ya un poco antigua, la encontramos en Pötscher1174. 
Tradicionalmente se ha pensado que en su origen hubo un culto de carácter 
ctónico relacionado con la fertilidad ya en la Edad del Bronce1175, una teoría derivada de 
la corriente iniciada en el s. XIX por J.J. Bachofen y en la actualidad por lo general no 
defendida1176, que veía a las sociedades prehistóricas organizadas de acuerdo al modelo 
matriarcal y con la diosa Madre Tierra como principal divinidad1177. Dacaris, de hecho, 
toma como analogía la famosa representación en un sello de Micenas de la llamada 
“Gran Diosa”, hilando un discurso que a día de hoy no tiene suficiente base. Sigue sin 
estar claro si Dodona ya funcionaba como centro religioso en el Heládico Tardío, algo 
que considero afirmativo; el argumento principal es el depósito de armas, algunas 
                                                 
1171
 También se documenta su culto en Atenas, Delos y Creta, además del uso de su nombre para algunas 
divinidades de Asia Menor (Parke, 1967, p. 70).  
1172
 Un razonamiento que parte de varios datos: en la Ilíada Zeus y Dione concibieron a Afrodita 
(Hom., Il. 5, 370-372); en las consultas oraculares de Dodona casi siempre se formulaba la cuestión a 
Zeus y Dione (con el epíteto Naios aplicado a Zeus y, a veces, a ambos); etimológicamente el propio 
nombre de Dione es la versión femenina del de Zeus, como se verá a continuación; hay monedas fechadas 
en el periodo del Koinon Epirota (232-167 a.C.) en las que se representa a los dos dioses juntos 
(Papaevangelou, 2011, p. 141-146).  
1173
 Publicada originalmente en CIG III, 4366, y completada después por Cousin (1899, p. 190, Nº 60); 
Cook, 1925, p. 974. 
1174
 Pötscher, 1966. 
1175
 Las referencias de Pausanias a un canto entonado por las peléades seguramente influyeron en este 
razonamiento: “Zeus existió, Zeus existe, Zeus existirá: ¡oh gran Zeus! Gea produce frutos, por eso 
llamad Madre a la tierra” (Paus., 10, 12, 10).  
1176
 Iriarte, 2000, pp. 96-97; Georgoudi, 2002, pp. 113-119 (en general); Quantin (1992), p. 181 (en 
Dodona en particular).  
1177
 Rossi, 2009, p. 280; Kindt, 2012, p. 2. 
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aparentemente rotas de forma ritual, otras elaboradas de forma que quizá no se pudieran 
emplear en el día a día. Tomando estos datos como referencia, pensar en una divinidad 
de la fertilidad es una hipótesis que no se sostiene o, al menos, carece de argumentos, 
aunque de ningún modo se puede dar por seguro que no hubo un culto femenino 
primigenio en Dodona.  
P. Lévêque señala su identificación con di-wi-ja, la versión femenina de di-we, 
esto es, Zeus1178, que aparece en la tablilla de Pilos Tn 316. El propio nombre de Dione 
(∆ιώνη1179), de hecho, deriva de esta deidad. También se ha interpretado, y 
posiblemente con acierto, que podría ser la “diosa paloma” mencionada precisamente en 
la misma pieza (pe-re-*82 = Peleia). Así opinan Aravantinos, Godart y Sacconi, que 
analizan la tablilla, además de un documento de Tebas en el que se puede leer pe-re-wi-
jo, esto es, “sacerdote de la diosa paloma”1180. En línea con la tendencia antigua no 
exenta de dudas a ver un culto primigenio femenino y a la fertilidad en Dodona, se 
sugirió que precisamente el de Dione habría sido su heredero, quedando en segundo 
plano cuando Zeus Naios se convirtió en el dios tutelar del santuario1181. El tema de las 
palomas y las diosas Dione y Afrodita es muy interesante1182. En Dodona encontramos 
un vínculo más fuerte con la primera1183, pudiendo establecerse un triángulo entre 
Dione, las sacerdotisas y las propias palomas que había en el santuario1184, siendo la 
principal referencia el relato de Heródoto sobre la fundación de Dodona y el oráculo de 
Amón/Zeus en Libia, por parte de dos sacerdotisas de la Tebas egipcia, o bien de dos 
palomas1185. Por otro lado, en la Grecia Arcaica este ave es uno de los símbolos de 
Afrodita1186, de ahí que los investigadores de Dodona hayan tendido a relacionar a esta 
diosa con las figuritas de mujeres con palomas, cuando considero posible en realidad 
que fueran ofrendas a Dione. Hacia los siglos V y IV ya es frecuente ver representados a 
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 Lévêque, 1997a, p. 155. 
1179
 Hay una variante, ∆ηώνα, menos común. Lhôte (2006, pp. 420-422) sugiere que puede ser un término 
importado por Atenas en Dodona, quizá relacionado con el culto a Deméter (∆ηµήτηρ, a través de su 
hipocorístico jónico-ático ∆ήω). 
1180
 Aravantinos, Godart y Sacconi, 1995, p. 838. 
1181
 Parke, 1967, p. 70. 
1182
 Algunos autores antiguos, como Silio Itálico (4, 105-110), ya lo subrayan. 
1183
 Vilatte (1991, pp. 214-217), sugiere que las palomas, que son de color negro y blanco, concuerdan 
con el propio paisaje de Dodona, cuyo aspecto va cambiando según la estación. Un razonamiento de poco 
peso, que busca una analogía que, de hecho, se podría plantear con cualquier lugar. 
1184
 Lawler, 1942, p. 352. 
1185
 Hdt., 2, 54-57.  
1186
 Pirenne-Delforge, 1994, pp. 415-417. Se encuentran muchos ejemplos de esta vinculación Afrodita-
palomas, no solo en la época arcaica, en lugares como Atenas (Pandemos), Afrodisias en Caria, Corinto y 
Casope, entre otros. En el Aphrodision de Naxos de Sicilia se la representa con una paloma y una granada 
(Valdés, 2005a, p. 39) y también en el santuario de Afrodita en Mileto se depositaron como ofrendas 
figuritas de mujeres con palomas (p. 88). 
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niños con el pájaro, así que esa connotación inicial puede que sufriera algún tipo de 
alteración1187. En general la figura de la paloma en la religión griega fue muy 
importante, como se puede comprobar en varios lugares, normalmente unida a Afrodita, 
como en la Afrodita Pandemos de Atenas, en Afrodisias de Caria, Corinto, Sición y 
Casope1188. En el ámbito órfico, además, se las asociaba con la génesis, el origen del 
universo1189.  
No cabe duda de la importancia de Dione en Dodona, en especial su oráculo. En 
gran parte de las consultas en las que se mencionaba al dios al que se formulaba la 
pregunta, Zeus Naios, también esta diosa era citada1190. Al haber una enorme cantidad 
de placas que siguen este modelo, tiene sentido pensar que Dione fue el segundo culto 
en Dodona, lo suficientemente importante como para disponer de un templo propio para 
tal fin. De hecho, recordemos, algunas series de monedas epirotas tenían como motivo 
las cabezas de Zeus y Dione, cuya cronología se enmarca en el periodo del Koinon 
Epirota (232-167 a.C.; Fig. 103)1191, lo que evidencia la utilización política de este tipo 
de elementos y la presencia extendida de estos dos dioses en todo el Epiro. Frente a la 
tradicional vinculación de Dione con los edificios Γ (templo antiguo; Figs. 112 y 113) y 
Θ (templo nuevo; figs. 114 y 115), propuse en el capítulo anterior que el edificio Z 
(Figs. 116 y 117), identificado como templo de Temis y con un altar frente a la entrada, 
fue en realidad el de Dione. De hecho, atendiendo al plano, es el único edificio que se 
erigió en paralelo junto al templo de Zeus, estando el resto de estructuras orientadas de 
formas distintas; esto podría haber reforzado la idea de las dos divinidades principales 
juntas. Una interesante analogía la tenemos en el santuario de Olimpia, donde los 
templos de Hera y Zeus también están colocados prácticamente en paralelo (aunque a 
más distancia uno del otro, pues el santuario de Olimpia presenta unas dimensiones 
mayores)1192. Habida cuenta de los contactos entre ambos santuarios, seguros en la 
época helenística, es posible que tomaran esta idea del caso eleo1193. Por otro lado, 
prácticamente no se documentó nada de lo encontrado en el interior de este edificio, lo 
                                                 
1187
 Burr, 1982, p. 156. 
1188
 Pirenne-Delforge, 1994, pp. 415-416.  
1189
 Bodson, 1975, p. 117.  
1190
 Más abajo se dedica un apartado específico al estudio de esta documentación tan rica.  
1191
 Papaevangelou, 2013, pp. 141-146. No se trata de las únicas monedas en las que se representa a esta 
diosa. En las prospecciones de Thesprotia Expedition II, por ejemplo, se encontraron en la localidad 
epirota de Sevasto dos ejemplares en cuyo anverso se ve a la diosa, datándose ambas en s. III-I a.C. 
(Talvio, 2011, p. 313, Nº 7 y 8). 
1192
 Scott, 2010, figs. 7.7 y 8.2. El tema de la configuración espacial de los edificios en el santuario de 
Dodona será retomado en el capítulo 6. 
1193
 El apartado 4.7.3 analiza los contactos entre Dodona y Olimpia.  
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que dificulta enormemente su identificación, como tampoco se sabe si antes de que se 
construyeran los edificios hubo un espacio específico para el culto a Dione.  
Respecto a los votivos, en opinión de algunos investigadores, no hubo ofrendas 
específicas a Dione, quizá porque estaba tan unida a Zeus que recibirían este mismo tipo 
de ofrendas1194, una postura que considero equivocada ya que, como se ha explicado en 
el capítulo anterior, que la atribución de algunas figurillas (principalmente las que 
muestran a una mujer con una paloma en el regazo1195 [Fig. 27] y las terracotas de 
cabezas femeninas [Fig. 57]1196) únicamente a Afrodita puede ser imprecisa. Este tipo 
de exvotos se asocia también con otras deidades femeninas, como ocurre por ejemplo en 
muchos santuarios de Hera1197, sin pretender menospreciar la estrecha relación entre 
Afrodita y las palomas, que se constata en otros lugares de Grecia1198. Desde mi punto 
de vista, estas ofrendas estaban destinadas a ambas diosas, especialmente a Dione, la 
segunda deidad en importancia en Dodona.  
Si nos fijamos en el contexto histórico, una referencia clave es el discurso de 
Hipérides En defensa de Euxenipo, donde el orador ático denuncia el control que 
Olimpíade de Epiro quería ejercer sobre el santuario, sin permitir a los atenienses llevar 
a cabo una serie de ritos importantes en el culto de Dione, concretamente, restaurar la 
estatua de esta diosa, proporcionarle un atavío abundante y muy rico y enviarle una 
peregrinación y un gran sacrificio1199. De igual modo que en el anterior capítulo se ha 
puesto en relación la datación de este discurso, en torno al 330 a.C., con la fecha en que 
quizá el templo de Dione se construyó, aquí se puede enfocar este fragmento literario 
desde otro punto de vista: hace unos años Cabanes hacía hincapié en la fuerte 
implicación personal de Olimpíade y Cleopatra (la esposa de Alejandro I) en el culto a 
Dione1200. ¿Es posible que precisamente la erección del templo de Dione tuviera lugar 
en este momento por orden suya? Así lo defiende Baslez1201, aunque sin entrar en 
mucho detalle. El poder que llegaron a acumular en Molosia Olimpíade, y en menor 
                                                 
1194
 Alroth, 1989, p. 78. 
1195
 Una encontrada en el edificio E1 (sin datación, hoy en día perdida), la otra (s. V-IV) no se dice.  
1196
 Casi todas ellas de época helenística, quizá alguna arcaica. Se desconoce también su lugar de 
hallazgo.  
1197
 Baumbach, 2004, passim. 
1198
 Pirenne-Delforge, 1994, p. 162. Especialmente en el ámbito beocio (Valdés, 2005a). 
1199
 Hyp., Eux. 4, 26. Los contactos entre Dodona y Atenas, que resultaron entre otras cosas en la 
instauración de un culto a Dione en la Acrópolis, se detallarán en otro apartado de este capítulo. 
1200
 Cabanes, 1999, pp. 389-391. De hecho, en este artículo el investigador francés sostiene que los 
atenienses introdujeron en Dodona el culto a una Dione con características diferentes a las que había 
habido hasta entonces (p. 391).  
1201
 Baslez, 1999, p. 391. 
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medida Cleopatra, fue considerable. No sería descabellado pensar que una forma de 
manifestar dicho poder, a la vez que se subrayaba su control sobre el santuario de 
Dodona, fuera levantar un edificio para un culto femenino fomentado por ella(s). De 
esta forma podría haber tratado de contrarrestar, o al menos controlar, la influencia que 
Atenas ejercía en Dodona, a la vez que justificar sus propias políticas1202.  
Un último punto queda por tocar. ¿Qué ocurre con la estatua de culto? Por la 
referencia de Hipérides está claro que hubo una estatua de Dione en Dodona. A día de 
hoy, la única pieza con la que se puede asociar es una estatua femenina de mármol de un 
tamaño un poco más pequeño que la escala real, y de la cual solo se ha conservado el 
torso. Fue encontrada al norte del edificio Z1203, e interpretada por Dacaris como la 
estatua de culto de Afrodita1204, pero su mal estado de conservación dificulta su 
identificación. Habría que considerar que pueda tratarse en realidad de la estatua de 
Dione, la cual de hecho apareció cerca de la estructura que sugiero que fue su templo. 
 
4.4.2. Afrodita 
 El origen de esta diosa es complejo, siendo a día de hoy la mejor referencia para 
esta cuestión la obra de M. Valdés, según la cual estuvieron presentes diferentes 
influencias entre finales de la Edad del Bronce y la primera Edad del Hierro. En esencia, 
esta divinidad se originó en Chipre, en contacto con las culturas griega y cretense, 
recibiendo un fuerte influjo oriental, principalmente fenicio. La autora incide también 
en la trayectoria del culto en cada uno de los lugares donde se asentó y donde se 
terminarían produciendo elaboraciones propias, dando como resultado tradiciones 
locales1205. Así ocurre en el Epiro, por ejemplo, donde se mantiene la versión de la 
Ilíada, en la cual Afrodita es vista como hija de Zeus y Dione1206. Hace un siglo, Depue 
se preguntaba por qué los griegos eligieron a esta divinidad como madre de Afrodita, y 
señaló como uno de los posibles motivos la gran antigüedad de Dione en el imaginario 
griego1207. En cuanto a qué tipo de nexo religioso tenían, opinaba que la condición de 
deidades acuáticas (humedad, lluvia, mar y corrientes) y, en menor grado de 
importancia, la fertilidad y la reproducción. Es comprensible que existieran estos 
                                                 
1202
 La cuestión sobre la monumentalización del paisaje dodoneo, su alteración física y simbólica, será 
abordada el capítulo 6.  
1203
 Evangelidis, Praktika, 1932, p. 48 y εἰκ. 1. 
1204
 Dacaris, 1971b, p. 55. En realidad no presenta ningún atributo específico de la diosa. 
1205
 Valdés, 2005a, p. 17. 
1206
 Hom., Il. 5, 370-372. 
1207
 Depue, 1909, p. 38 ss. 
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vínculos, ya que las condiciones climáticas de Dodona, sus lluvias y la fertilidad de sus 
campos, eran bien conocidas en toda la Hélade.  
El elemento beocio puede ser importante. Aunque más abajo se dedicará un 
apartado específico a los contactos y vínculos entre Dodona y Beocia, especialmente en 
el ámbito religioso1208, es necesario reseñar aquí la posible presencia de Dione como 
“diosa de las palomas” en la Tebas micénica. Habría que considerar la posibilidad de 
que la relación Dione-Afrodita surgiera en este entorno y a través de él llegara a 
Dodona, y en definitiva al Epiro, quedando así configurada esta tradición, que es la que 
se muestra en los poemas homéricos. 
 Hay un interesante epígrafe en el que se menciona a esta diosa. Se trata de una 
inscripción de una rueda de bronce de pequeño tamaño, una ofrenda que se halló dentro 
de edificio O-O1 (supuesto pritaneo)1209. En él se lee lo siguiente: Ὠφελίων Ἀφροδίτα 
ἀνέθηκε (“Ofelio lo hizo para Afrodita”)1210. A esta pieza hay que sumar dos placas 
oraculares en las que aparece mencionada y datadas en finales del s. V y mediados del 
IV, respectivamente1211, si bien en ninguno de los dos casos se le hace la pregunta a 
Afrodita, sino que simplemente se la nombra. 
 En el ámbito de los exvotos encontramos los principales interrogantes. 
Recopilando los datos del capítulo anterior, se ha asociado tradicionalmente a Afrodita 
en Dodona con las figuritas de mujeres sosteniendo una paloma en el regazo, una 
tipología de la que se conservan cuatro ejemplares1212, una en bronce1213 (Fig. 27) y tres 
en terracota1214. Mientras que su cronología es s. V-IV, del periodo helenístico datan 
numerosas cabezas femeninas en terracota (Fig. 57), aunque alguna puede ser 
arcaica1215. También una estatuilla de bronce de una mujer que, con los brazos 
extendidos, sostiene en la mano izquierda un objeto que parece una manzana (y no se 
conserva lo que tuviera en la derecha)1216 (Fig. 28); catalogada inicialmente por 
Carapanos como una sacerdotisa (peléade), más adelante Tzouvara-Souli lo vinculó al 
                                                 
1208
 Apartado 4.7.1. 
1209
 Quantin, 2008, p. 18.  
1210
 Carapanos 1878, 47, Nº 19 y pl. XXVI, Nº 1 (sin datación).  
1211
 DVC 987B y 3479a. 
1212
 Se documentan en el Epiro al menos tres más de este tipo, concretamente en Ambracia (Tzouvara-
Souli, 1979, p. 47). 
1213
 MA At., sin número conocido (Carapanos, 1890, p. 159 b y pl. IV, centro).  
1214
 MA Io., Nº 3401; Localización desconocida de las otras dos, que son fragmentos del torso de sendas 
figurillas. 
1215
 Dieterle, 2007, F131-144.  
1216
 MA At., Nº 29. Tampoco se sabe dónde fue hallada. 
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culto a Afrodita1217, una apreciación seguramente correcta ya que la asociación entre 
esta diosa y la manzana es bien conocida1218. La presencia de la paloma está atestiguada 
en más casos, de hecho, como un alfiler del s. V con la punta con la forma del ave1219, o 
una escultura en bronce del s. IV de un niño con una paloma1220 (Fig. 56). De todos 
estos exvotos, solo sabemos a ciencia cierta que una de las mujeres de terracota con la 
paloma fue encontrada en el edificio E1, y que varias de las cabezas aparecieron dentro 
y alrededor del edificio Λ1221. Tampoco podemos olvidar la supuesta estatua de culto 
puesta en relación con Afrodita1222, aun cuando apareció al norte del edificio Z; 
considero más probable que se trate de la estatua de culto de Dione.  
Reitero mi postura de no asociar este tipo de ofrendas únicamente con esta diosa, 
a excepción de la figura en bronce de una mujer con una manzana, atributo propio 
siempre de Afrodita; pero dado que la pieza seguramente era un aplique de un vaso de 
bronce, su presencia puso estar ligada más a la ornamentación que a la veneración de la 
diosa en este lugar. Al igual que se documentan en muchos templos de Hera1223, y por 
extensión de otros cultos a divinidades femeninas, es posible que fueran votivos 
dedicados a Dione, o tal vez a ambas. El vínculo tan especial entre Dione y las palomas 
en Dodona no ha de ser obviado, y dado que el ave es también un atributo de Afrodita 
en otros lugares y que ambas eran consideradas madre e hija en Dodona, tiene sentido 
pensar en exvotos destinados a las dos. Precisamente Dione es la que tiene un vínculo 
especial con las palomas en Dodona. 
La variación cronológica de los materiales fue resaltada también anteriormente, 
ya que la datación de las estatuillas de mujeres con palomas en los s. V y IV y la 
práctica mayoría de las cabezas femeninas en la época helenística muestran un cambio 
de tendencia. Como hipótesis, se planteó que tal alteración de un posible culto previo a 
Afrodita en relación con la fertilidad (concepto asociado a las palomas), que habría dado 
paso a una nueva etapa en la que esa faceta se perdió o quedó en un segundo plano, 
pudo ser debida a la introducción por parte de Pirro del culto a Afrodita Enéada, 
heredada de la ciudad siciliota de Segesta, o más probablemente del centro cercano de 
                                                 
1217
 Carapanos, 1878, p. 185 y pl. XIII, 3; Tzouvara-Souli, 1979, p. 56, εἰκ. 29α-β.  
1218
 Faraone, 1996, quien habla del probable origen próximo-oriental. 
1219
 MA At. Nº 69. 
1220
 MA Io. Nº 1371.  
1221
 Tzouvara-Souli, 1979, p. 56.  
1222
 Dacaris, 1971b, p. 55.  
1223
 Baumbach, 2004, passim. 
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Érice, donde esta diosa era venerada1224. En este sentido, aunque no se ha encontrado 
ningún material que remita a la figura de Eneas, sí hay alguna referencia literaria de 
notable interés. En su obra magna, Virgilio sitúa a su héroe consultando Dodona1225, 
algo que ya puso por escrito un siglo antes Dionisio de Halicarnaso1226.  
Por lo tanto, es bastante probable que se rindiera culto a Afrodita desde al menos 
el s. V a.C. (la datación más antigua de una figurilla de una mujer con una paloma), 
estando éste estrechamente ligado al de Dione. Cabe la posibilidad de que tuviera 
incluso un templo propio, el edificio Λ1227, aunque no se puede asegurar con rotundidad. 
De no haber sido así, la dedicación de las mismas ofrendas a ambas diosas es plausible, 
sin que fuera necesario disponer de un templo propio cada una. La presencia de un ara o 
altar para Afrodita podría haber sido suficiente, o bien que en el templo de Dione se 
hubiera reservado un espacio para su hija. 
 
4.4.3. Heracles 
 Hay cierta confusión en las fuentes sobre el pasado mítico de este héroe en el 
Epiro. En la Ilíada, se canta que raptó a Astioquía de Éfira, con la que tuvo a 
Tlepólemo, después de saquear varias ciudades1228; pero añade que esta ciudad se 
encontraba junto al río Seleente, que se encuentra en Élide; se trata, por tanto, de otra 
ciudad. Posiblemente interpretándolo de forma errónea, Diodoro Sículo se refiere a este 
mito pero cita explícitamente a Éfira, habitada por tesprotos1229. Cabría plantearse si se 
debe a una confusión del autor, o a la creación de un mito alternativo fomentado por los 
efirenses del Epiro. En todo caso, el culto a Heracles es conocido en algunos lugares de 
esta región, principalmente en Ambracia1230. En relación con Dodona, Sófocles habla de 
una consulta que hizo el héroe1231.  
 En el ámbito material, los principales documentos son las dos representaciones 
escultóricas en relieve. En una se le ve pugnando contra Apolo por controlar un trípode 
(en una coraza de bronce; Fig. 48), mientras que en la otra se enfrenta a la Hidra (en un 
relieve de caliza que posiblemente formara parte del tímpano; Fig. 70). Ambas piezas se 
encontraban en el edificio A (Figs. 120 y 121), y sirvieron de base para identificar dicha 
                                                 
1224
 Galinsky, 1969, p. 67.  
1225
 Verg., Aen. 3, 462-469. 
1226
 D.H., Ant. Rom. 1, 51, 1. 
1227
 Teoría desarrollada en las conclusiones sobre la función de los edificios, del capítulo anterior.  
1228
 Hom., Il. 2, 657-660. 
1229
 D.S., 4, 36, 1. 
1230
 Tzouvara-Souli, 2004, p. 527.  
1231
 S., Tr. 1164-1172.  
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estructura como templo de Heracles. Pero esta afirmación, como sabemos, está en 
entredicho, ya que es más probable que fuera un tesoro. A esto se podrían añadir las 
ofrendas encontradas en las que se representa al héroe o algo relacionado con él, como 
las estatuillas1232 (Figs. 60 y 62), una pequeña maza de bronce encontrada precisamente 
en el edificio A1233, y el fragmento de un espejo en el que se le puede ver1234.  
Pero de nuevo la presencia de estas piezas no implica necesariamente la 
existencia de este culto con un espacio propio, sino tal vez una relación cercana entre el 
héroe y quienes erigieran este edificio e hicieran estas ofrendas, así como la cercanía del 
héroe con región y con el propio santuario, como se ha visto en testimonios literarios. 
Por este motivo sugerí en el capítulo anterior que podría tratarse de un tesoro construido 
por el ethnos moloso, cuya casa real en principio estaba emparentada porque Lanasa, 
descendiente del héroe, fue esposa del mítico Neoptólemo1235, y también porque quedó 
emparentada con Heracles a raíz del matrimonio entre Olimpíade y Filipo II, así como 
de Alejandro I y Cleopatra de Macedonia, de la dinastía Argéada1236. Por otro lado, 
precisamente este hecho pudo haber supuesto una alteración de la actividad cultual de 
Dodona; para fortalecer la presencia de la realeza y su control del santuario, un 
mecanismo realmente útil podría haber sido la introducción del culto al héroe griego1237. 
En este sentido, el hecho de que ya estuviera establecido en la ciudad de Ambracia, 
punto por el que muchos peregrinos pasaban en su viaje hacia Dodona, podría haber 
facilitado esta empresa.  
 
4.4.4. Apolo 
El principal aspecto por el cual algunos investigadores han visto un posible culto 
a este dios en Dodona1238 es su mención en una consulta oracular del s. IV1239. En ella 
Apolo, junto con Zeus, Dione y Temis, son los receptores directos de la pregunta, cuyo 
estado fragmentario no permite saber de qué tipo era. Hay más epígrafes publicados 
recientemente en el corpus de Dodona donde aparece su nombre: Nº 224A, 565A, 
                                                 
1232
 MA At. Nº 14 (Fig. 60), del s. IV, y quizá MA Io. Nº 241 (Fig. 62; Heracles según Piccinini, 2012, 
pp. 198-199, Hermes según otros), del s. VI-V.  
1233
 MA Io. Nº 898, sin datación.  
1234
 MA Io. Nº 761, del s. IV.  
1235
 Plu., Pyrr. 1, 2.  
1236
 Dacaris, 1971b, pp. 53-54.  
1237
 Sobre la utilización de genealogías heroicas, que en el caso moloso se aplica también a la figura de 
Neoptólemo, hijo de Aquiles, ver apartado 7.3.2.  
1238
 Tzouvara-Souli, 2001, p. 237. 
1239
 Praktika 1967, 49, nº 5: [Ζεῦ Νάιε καὶ ∆ιώνα να]ϊα, Θέµι καὶ Ἄπολλονι [σωτ]ηρίας καὶ Τύχας ...]. 
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2726A y 2964B, y quizá también 1045A, 1299B, 2203B y 3671, todas ellas fechadas 
entre mediados del s. V y el s. IV. En la mayoría o bien no está claro si se habla de 
Apolo o Apolonia, o bien el texto está demasiado incompleto como para saber en qué 
contexto se le menciona. Pero en el caso de Nº 224A se lee lo siguiente: θεὸς τύχη 
Ἄπλον·  / Νίκων δ' ἐρ[ω]τᾶι τὸ(ν) θε[ὸν] (εἰ) σώσ<θ>εται τὴν δίκη(ν) ἥµ / µέλλει 
δικάξεσθαι εἰ καταδικᾶται (“Dios, fortuna, Apolo: Nicón pregunta al dios (si) se salva 
de acuerdo con la justicia… va a ser juzgado si se condena…”, trad. personal). Aunque 
en estado fragmentario, parece claro que el contenido de la consulta está relacionado 
con un juicio, posiblemente para saber si cierta persona iba a o no a ser condenada1240. 
La pieza es datada en mediados del s. IV a.C. Por lo tanto, se conocen al menos dos 
casos en los que Apolo fue consultado, en uno de los cuales aparece en solitario. 
También hay que citar a las figurillas de este dios fechadas en el s. VI y mencionadas en 
el capítulo anterior1241, así como la coraza en la que se le representa luchando con 
Heracles por el control de un trípode, que data del s. V.  
En comparación con otros dioses, cuyo único testimonio son estatuillas o 
relieves, el hecho de que haya al menos dos consultas en las que la pregunta va dirigida 
a Apolo, hace más probable que hubiera un culto. En una de ellas la cuestión se formula 
a cuatro dioses, entre ellos los dos principales, Zeus y Dione, por lo que las otras dos 
divinidades, Temis y Apolo, parecen ser secundarias (el mismo orden así lo indica), 
pero en la otra solo se le pregunta a él. Una problemática añadida es la imposibilidad de 
comparar este caso con el de otros santuarios, ya que las preguntas por escrito son 
propias casi únicamente de Dodona. Por ello, no sabemos si la consulta se hacía siempre 
al dios o dioses tutelares del santuario, o si se podía añadir en la misma a otra divinidad 
por algún otro motivo. En este sentido, hay que tener en cuenta que el culto a Apolo fue 
especialmente importante en Ambracia1242 y en general en todas las colonias corintias 
del Epiro1243. También se sabe que era venerado con el epíteto Agyieus en la propia 
Ambracia y en el yacimiento moloso de Hórreo, que seguramente fue la antigua 
Ammotopos1244. Ante esto, cabe preguntarse si quizá esa consulta fue hecha por alguien 
                                                 
1240
 Aunque esta no fue una de las facetas características de Apolo, podría haber cierta relación con su 
papel como civilizador, que vemos por ejemplo en la tradición del dios en Delfos (Detienne, 2001, p. 
180). Pero al haber tan pocos datos y ser éstos tan imprecisos no es posible obtener una conclusión clara.  
1241
 Tres ejemplares seguros, más un cuarto que puede tratarse en realidad de un jinete. La principal de 
estas piezas es Par.Lo. MNC 1239, que cuenta con el siguiente epígrafe: Ἐτυµοκλέδας ἀνέθεκε 
(“Etimocledas/Etimoclides lo hizo”, trad. personal). 
1242
 Tzouvara-Souli, 2004, p. 527. 
1243
 Tzouvara-Souli, 1993, p. 65.  
1244
 Ibidem, pp. 68-69. Ver apartado 5.3.8. 
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procedente de esta polis o, al menos, por alguien que tuviera una conexión especial con 
estos dos dioses, ya porque fuera importante en la ciudad de la que procedía, ya por 
tradición familiar o personal.  
También hay que tener en cuenta las dataciones. Mientras que las esculturas de 
Apolo son del s. VI (Fig. 32), los dos documentos en los que se sabe seguro que Apolo 
es consultado son del s. IV (el resto, donde no está claro, son del s. V-IV), y la coraza 
con la representación de su lucha por el trípode contra Heracles es posiblemente del s. 
V1245 (Fig. 48). No parece haber una correspondencia cronológica, por tanto. ¿Se puede 
sacar alguna conclusión? Comparando las evidencias, el hecho de que aparezca en 
consultas oraculares es un indicador más cercano a un posible culto o, al menos, una 
mayor presencia de Apolo en Dodona. Podría ser debido a un aumento de los contactos 
con otros santuarios de Apolo, especialmente Delfos, quizá debido a la voluntad de 
reflejar esta paridad, o bien a la influencia de Ambracia y el resto de colonias corintias. 
Llama la atención que no haya más evidencias de época posterior, cuando se levantaron 
la mayor parte de los edificios, motivo por el cual se podría descartar que se construyera 
un templo para venerarle. Al carecer de información relativa al contexto histórico de los 
s. VI y V, es difícil saber qué factores influyeron en el depósito de ofrendas en forma de 
estatuillas o de coraza con relieves, mientras que en el s. IV quizá influyera la expansión 
del reino de Molosia, en relación con las campañas de Filipo II de Macedonia en la 
costa epirota1246. Por otro lado, resulta extraño que una persona se desplazara a Dodona 
para consultar a Apolo, cuando a priori el principal dios aquí era Zeus y su destino más 
lógico hubiera sido Delfos. Quizá el factor tiempo podría haber influido: de ser una 
persona que viviera en el Epiro, un viaje a la Fócide le hubiera requerido una gran 
inversión de tiempo y recursos, por lo que Dodona habría sido una opción mejor; pero 
esto sigue sin explicar en realidad por qué formular la pregunta a Apolo, o bien 
incorporar a Apolo y Temis a la pareja normalmente receptora de estas cuestiones, Zeus 




                                                 
1245
 La cual se encontró, recordemos, dentro del edificio A, construido en principio en el s. III a.C., de lo 
que cabe deducir que en un momento dado fue trasladado desde su localización original.  
1246
 D., 7, 32, donde el orador habla del asedio a Ambracia y cómo cedió a Alejandro I de Molosia el 
control de las ciudades de Pandosia, Buqueta y Alatea. Es posible que a partir de este momento la 
relación entre Ambracia y Dodona fuera más estrecha.  
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4.4.5. Temis 
 Al igual que Apolo, Temis está presente en algunas consultas oraculares, aunque 
alcanzando una cifra mayor, un total de siete confirmadas1247, cuya cronología en este 
caso ocupa los s. IV y III1248. Su faceta de diosa oracular además es conocida, como se 
ve en el mito en que funda junto con Apolo el oráculo de Delfos1249, aunque en otra 
versión es, después de Gea, la segunda poseedora de Delfos en sus orígenes, antes de 
que llegara Apolo1250. El culto a esta diosa1251 en Grecia parece haber dado comienzo a 
partir del s. V en diversos puntos, siendo más evidente en la ciudad ática de 
Ramnunte1252. Se ha resaltado su vinculación con Gea, posiblemente en relación con la 
fertilidad y la necesidad de establecer un orden en el mundo que se desarrollaba, aspecto 
este último de gran importancia, pues Temis tiende a ser vista como una divinidad de la 
justicia y lo moral1253. Esta faceta pudo ser el factor determinante para formular las 
preguntas también a la diosa, pues al menos en dos parece que el tema gira en torno a la 
justicia1254. 
 La considerable cantidad de veces que es mencionada en las consultas es 
llamativa, y aunque sigue siendo proporcionalmente muy inferior a los casos de Zeus y 
Dione, no se puede descartar del todo que recibiera culto en Dodona. Además, la 
estrecha relación entre Zeus y Temis está presente en otros ámbitos del mundo griego, 
como por ejemplo en los poemas homéricos, donde actúa de consejera del rey del 
Olimpo, y en Hesíodo, donde ve reforzada su asociación con las leyes y lo moral1255. 
Por otro lado, eso no implica que tuviera un templo propio1256, pero sí al menos un altar. 
 
                                                 
1247
 Mientras que Apolo puede confundirse con Apolonia.  
1248
 Junto con Zeus, Dione y Apolo: Praktika 1967, 49, nº 5. Junto con Zeus y Dione: C23; SGDI 1581 
(donde el nombre de Temis está reconstruido por completo, sin que se pueda precisar en qué se basó el 
editor); DVC 128A; DVC 1006B; DVC 2524B; DVC 3055A. Por tanto, en ningún caso aparece en 
solitario, algo que sí se da en Apolo.  
1249
 Ephor., FGrHis 70 F31b.  
1250
 A., Eu. 1-12, en una obra que el trágico presentó en el 458 a.C. (Stafford, 1997, pp. 161-163). La 
secuencia mostrada es Gea – Temis – Febe – Apolo.  
1251
 No confundir con su presencia en la literatura, donde se la ve ya en los poemas homéricos.  
1252
 Stafford, 1997, pp. 159-161. 
1253
 Ibidem, passim.  
1254
 C23 (…καὶ σωτηρία µοι ἔσσεται καὶ ἐµὶν καὶ τᾶι, αἴ κα vac. καὶ τὰ χρέα ἀποδ(ώ)σω…; aunque 
incomplete, parece estar hablando de un juicio). Praktika 1967, 49, nº 5 ([Ζεῦ Νάιε καὶ ∆ιώνα να]ϊα, Θέµι 
καὶ Ἄπολλονι [σωτ]ηρίας καὶ Τύχας ...]; en la propia invocación se menciona la “salvación”, algo que no 
es frecuente). En el resto, o bien la pregunta es de otra índole, o bien su estado fragmentario no permite 
saberlo. Detienne destaca el papel de Temis en el desarrollo de leyes en la época arcaica (2001, pp. 171-
176).  
1255
 Stafford, 1997, p. 159.  
1256
 Emmerling, 2012, pp. 206-207. 
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4.4.6. Aqueloo 
 En este caso es la literatura la que aporta información. Éforo, autor del s. IV 
a.C., explica que el oráculo de Zeus a menudo recomendaba sacrificar a esta deidad 
fluvial, subrayando además la enorme importancia que tenía para los griegos, que 
llegaron a ligar el propio concepto del agua con este río1257. El Aqueloo era el río más 
largo de Grecia, naciendo en el Epiro y marcando la frontera entre Acarnania y 
Etolia1258; pese a ser el único dios de este tipo que llegó a ser de carácter panhelénico, 
sorprendentemente no se erigió nunca un templo en su honor1259. Tampoco se han 
encontrado votivos de esta figura mítica. Lo más parecido es una pequeña estatua que 
Carapanos interpretó como el río Aqueronte1260, sin que el autor francés indicara el 
porqué; se puede conjeturar que debido a la relativa cercanía entre Dodona y el 
susodicho río. Sin embargo, podría tratarse en realidad de una ofrenda a Aqueloo, 
aunque es menos probable porque en la iconografía algunos de los atributos más 
característicos de este dios son elementos taurinos (como la cabeza) o los genitales 
masculinos muy marcados; esto no se da en la pieza de Dodona.  
La referencia de Éforo por sí sola no es testimonio suficiente para poder hablar 
de un culto bien establecido, sino de la inclinación del oráculo de recomendar sacrificios 
en honor a este dios y no otro, sin que esto implique la existencia de un edificio, sino un 
altar para realizar dichos sacrificios.  
 La connotación de la idea de frontera en el río Aqueloo fue posiblemente uno de 
los elementos determinantes en la decisión del oráculo de recomendar sacrificios en su 
honor. El propio santuario se encontraba en un espacio intermedio entre Molosia y 
Tesprotia, como se ve en la confusión de las fuentes, siendo los molosos los que lo 
controlaban en la época en que Éforo escribió estas líneas, del mismo modo que el Epiro 
se ubicaba en una zona liminal entre lo “bárbaro” y lo “griego”. Un sacrificio a 
Aqueloo, el río más importante en el mundo helénico, haría recordar o consolidar a los 
peregrinos la condición de “griegos” de los habitantes de esta región, y por extensión de 
los epirotas. Tal vez no sea casualidad que precisamente la única referencia a sacrificios 
                                                 
1257
 Ephor. FGH 70 F20a-b. 
1258
 Lee, 2006, p. 318.  
1259
 Larson, 2007, p. 65. Aunque sí era venerado en al menos un santuario, en Eubea, donde de hecho 
apareció a principios del s. XX la única figura de bronce de esta divinidad (Lee, 2006).  
1260
 Carapanos, 1878, p. 32, Nº 12 y pl. XIII, Nº 2 y 2bis. Esta pieza no aparece en los catálogos de 
Dieterle ni Piccinini, ni ha sido posible encontrar su referencia en el museo (cabe suponer que se 
encuentra en el MA At.). 
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al Aqueloo1261 sea de un autor del s. IV, cuando la presencia del reino de Molosia en el 
contexto de la Hélade aumentó considerablemente y se puso en marcha el ambicioso 
proyecto de construcción de edificios y monumentalización del santuario de Dodona. 
Asimismo, en el paisaje “mental” de los habitantes de Acarnania y Etolia, dos de las 
regiones más cercanas al Epiro, con este mecanismo Dodona se podría haber convertido 
en uno de sus destinos predilectos, en su propio centro más allá de sus fronteras. Es 
posible que la existencia de la figura mítica de Dodona, una ninfa hija de Océano1262, 
formara parte del mismo discurso.  
 
4.4.7. Atenea 
 Algunos autores defienden que hubo un culto por influencia ateniense, desde el 
s. V, y porque de hecho en una serie de monedas molosas del s. IV se representa a 
Atenea Parthenos1263. Ya se mencionaron la figurilla (Fig. 33) y las dos cabezas de esta 
diosa, halladas en Dodona. La primera data del segundo cuarto del s. V, mientras que 
las otras dos son del s. IV. Poniéndolo en contexto, el periodo de injerencia de Atenas 
en Dodona pudo haber empezado al menos a partir del gobierno del rey moloso Táripe, 
quien fue educado en Atenas en los inicios de la Guerra del Peloponeso, porque sus 
descendientes mantuvieron la misma buena relación que con la polis ática. A priori, 
estos contactos podrían explicar las ofrendas y monedas del s. IV, pero no la estatuilla 
del V, la cual no obstante no tiene por qué estar relacionada directamente con la 
influencia de Atenas en Molosia, sino con la presencia de su culto en el Epiro. Un culto 
que quizá existió ya en Butrinto, donde apareció un vaso del s. VI-V a.C. con la 
inscripción “ΑΘΗ[ΝΑ”1264, aunque, de nuevo, este tipo de datos no hablan 
necesariamente de un culto establecido.  
No cabe duda de la fuerte influencia ática en Molosia, pero esto no implica que 
hubiera un culto a Atenea en el santuario, como tampoco tiene la misma correlación el 
hecho de que Molosia en el s. IV acuñara monedas con la figura de Atenea Parthenos. 
A día de hoy, las evidencias no son suficientes para pensar que se la veneró en Dodona. 
 
 
                                                 
1261
 Porque en los otros casos en los que esta noticia es comentada por otros autores (Scholia Homerus 
Ilias 21, 195 = POx. II 221 col. IX 21; Servius Danielis, Vergilius georgica 1, 8) simplemente citan a 
Éforo.  
1262
 Hom., Schol. Gr. Il. 16, 233. 
1263
 Tzouvara-Souli, 1993, p. 72. 
1264
 Ibidem, p. 72.  
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4.4.8. Bendis 
 Precisamente en relación con Atenas se encuentra este culto. Bendis, una de las 
divinidades principales del panteón tracio y con connotaciones militares1265, llegó a la 
ciudad del Ática en algún momento del s. V. En torno al 429 a.C., se empezaron a 
celebrar las Bendidea, un festival en su honor en Atenas, concretamente en el Pireo1266. 
Normalmente la introducción de un culto foráneo estuvo vinculada en la Antigüedad a 
momentos importantes en el desarrollo de la cultura o ciudad en cuestión, tanto desde 
un punto de vista favorable (una victoria en una guerra), como negativo (una plaga)1267. 
Por ello, quizá no sorprenda que este festival se instaurara cuando Atenas se encontraba 
inmersa en la Guerra del Peloponeso. Teniendo en cuenta la importancia estratégica de 
los asentamientos atenienses en Tracia y los valiosos recursos que de estas tierras 
obtenían, fortalecer la alianza con el reino tracio por medio de la introducción efectiva y 
oficial de una de sus principales deidades era sin duda de enorme utilidad1268.  
La conexión entre Bendis y Dodona se encuentra en un epígrafe encontrado en la 
polis ática1269. En él se habla de una consulta al oráculo de Dodona en relación con la 
preparación de un espacio de culto a la diosa tracia en Atenas y la organización de una 
procesión en su honor. El documento se fecha en 263-262 a.C., aunque se puede ver que 
la consulta al oráculo dodoneo se había efectuado en una época anterior, quizá en torno 
al 413-412 a.C.1270  
No hay ninguna evidencia de un culto a Bendis en Dodona, sino que en realidad 
debemos fijarnos en su trasfondo histórico. ¿Por qué eligió Atenas al santuario epirota 
para consultar esta cuestión? La importancia de la configuración de un espacio propio 
para un dios relativamente “nuevo” en la ciudad es notoria, quizá Delfos hubiera sido el 
destino esperable. La decisión de hacerlo en Dodona pudo radicar en la fluida relación 
que tendría en aquella época Atenas con el reino moloso, como prueba el periodo de 
formación de Táripe en la polis ática al comienzo de la Guerra del Peloponeso1271. No 
debemos olvidar además que en este conflicto Delfos se mostró por lo general favorable 
a Esparta, lo que sin duda contribuyó a un empeoramiento de sus contactos con Atenas, 
                                                 
1265
 Garland, 1992, p. 112. 
1266
 Planeaux, 2000-2001, pp. 182-183. Como bien apunta Parker, el hecho de que se instaurara esta 
celebración implica que existiría a menor escala antes (1996, p. 172). 
1267
 Garland, 1992, p. 1.  
1268
 Ibidem, p. 112.  
1269
 IG II2, 1283. 
1270
 Piccinini, 2012, pp. 266-268. 
1271
 Razonamiento que se deduce de cruzar la referencia de Tucídides sobre Táripe siendo menor de edad 
en ese periodo (2, 80, 6) con la de Justino y su mención de su estancia en Atenas (Ep. 17, 3, 10).  
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de forma que ésta se habría decantado por Dodona a la hora de realizar una consulta de 
este tipo1272.  
 
4.4.9. Synnaoi 
 Este último caso a analizar no está exento de discusión. En una placa oracular de 
finales del s. IV se menciona a Zeus Naios, Dione y Synnaoi1273. Es un dato demasiado 
confuso como para poder sacar una conclusión segura. En opinión de Quantin, es 
posible que se refiera a las divinidades que habitaban en el mismo lugar que Zeus Naios 
y Dione, sin llegar a especificar cuáles1274, como tampoco hace Hammond quien se 
limita a hacer hincapié en que demuestra la apertura del santuario a otros cultos1275. 
Siguiendo este razonamiento, como deidades que quizá fueran veneradas aquí, quizá 
Afrodita, e incluso Temis y/o Apolo, conformaran el impreciso grupo de Synnaoi. 
 
4.4.11. Dioses en Dodona – Conclusiones 
 A la hora de considerar qué cultos hubo, hay que tener en cuenta que las 
dimensiones del santuario de Dodona son considerablemente reducidas y es posible que 
no hubiera más zonas reservadas al culto. Si en otros centros cultuales se distinguen 
claramente diferentes espacios sagrados correspondientes a distintos dioses1276, en el 
caso de Dodona los muros delimitan de forma clara el terreno destinado a tal fin. 
Aunque es lógico pensar que más allá de este espacio hubiera más edificios que aún no 
se han excavado, es menos probable que éstos sean de carácter religioso, pues 
aparentemente se tendieron a concentrar en el mismo sitio. Es cierto que no se ha 
excavado más que esta zona en Dodona, pero a excepción de la Acrópolis, no hay 
referencias de haberse localizado otras ruinas relevantes alrededor1277. Pese a 
                                                 
1272
 Scott, 2010, pp. 108-109; Arnush, 2006, p. 102, sugiere además que los atenienses directamente 
habrían tenido vetada su entrada al santuario focidio, y hace hincapié en el acercamiento en esta época de 
Atenas a Dodona y al oráculo de Siwa en Egipto.  
1273
 C24: [Ζ]εῦ Νάϊε καὶ ∆ιώνη καὶ σύν[ναοι… / [ὑ]µᾶς ἀγαθεῖ τύχει δοῦνα[ι ἐµοὶ] / [γ]ᾶν ἐργαζο[µ]ένωι 
καὶ ΕΝ[.][---] (“A Zeus Naios, Dione y Synnaoi (…) a vosotros concederme buena suerte trabajando la 
tierra…”, trad. personal). Nótese que el término está conjugado en principio en Dativo, al igual que los 
dos primeros dioses, con lo que claramente ese colectivo es destinatario de la pregunta.  
1274
 Quantin, 2008, pp. 28-29. 
1275
 Hammond, 1967, pp. 510-511. 
1276
 Un buen ejemplo de ello es el santuario de Díon, que se convirtió en el centro cultual por excelencia 
de la monarquía macedonia.  
1277
 Aunque en la actualidad parte de este terreno está cubierto por vegetación, no fue así hace décadas, 
por lo que habría alguna referencia al respecto en la bibliografía.  
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convertirse en un santuario panepirota1278, lo cierto es que a nivel espacial no tuvo el 
crecimiento que se podía haber esperado de un caso así1279. Teniendo en cuenta esto, 
considero más factible que se optara por ubicar los edificios de culto en un mismo 
emplazamiento. 
Hay numerosas esculturas, casi todas de pequeño tamaño y en bronce, en las que 
se representan dioses o conceptos relacionados a ellos. ¿Ha de vincularse esto con un 
culto? ¿Es ese el significado inherente de una escultura votiva en un santuario? Esta 
cuestión ha de plantearse con cautela, ya que los ejemplares de que disponemos son lo 
general muy escasos, quizá demasiado para tantos siglos de actividad, si bien la 
coincidencia temporal de un determinado tipo de estatuas (por ejemplo las figurillas de 
la mujer con la paloma en los s. V y IV) pueden ser el testimonio del desarrollo puntual 
de un culto, motivado por una serie de causas que en ocasiones no es posible discernir al 
haber demasiadas lagunas informativas en su contexto. Además, hay que tener en cuenta 
que muchas de las estatuillas de bronce estuvieron originalmente colocadas en vasos, ya 
fuera a modo de asa, ya como simple elemento ornamental. Esto nos remite a un 
ambiente simpótico, un aspecto de gran importancia y que será analizado en un capítulo 
posterior. Pero aparte de este tipo de evidencias arqueológicas, la epigrafía y la 
literatura aportan datos ciertamente interesantes. 
Los documentos epigráficos, especialmente las placas oraculares, conforman una 
fuente primaria muy valiosa. Se conocen más de 4000 consultas; eso sí, muchas en 
estado muy fragmentario. Pero una cifra considerable conserva los dioses a los que se 
formulaban las preguntas, Zeus Naios y Dione. De todos los ejemplares datados en el s. 
VI, solo en uno se puede leer el nombre de un dios, concretamente el de Zeus1280. Hay 
que tener en cuenta que la mayor parte de las consultas están incompletas por el 
desgaste, así que no es un dato absoluto. Pero podría hacer pensar que tal vez en el 
oráculo originalmente solo participara Zeus, y que Dione hubiera adquirido esta faceta a 
partir del s. V a.C. Ello no es óbice para seguir afirmando la antigüedad de su presencia 
en el santuario de Dodona, posiblemente desde el principio de la época histórica.  
                                                 
1278
 Como mínimo durante el periodo del Koinon (232-167 a.C.), pero a juzgar por la documentación 
epigráfica la presencia de personas procedentes de diversas partes del Epiro era frecuente antes.  
1279
 Del mismo modo que la ausencia de edificios hasta finales del s. V o principios del IV puede 
explicarse por una voluntad consciente de mantener el santuario en un estadio no urbanizado, 
construyendo un paisaje “natural”, la decisión de empezar a construir debería haber conllevado un fuerte 
crecimiento del centro. Esta cuestión se retomará en un capítulo posterior.  
1280
 DVC 414B. 
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Si comparamos esta cantidad con las escasas piezas en las que Temis y Apolo 
aparecen (al menos de forma totalmente segura), no queda claro si realmente hubo un 
culto a ambos dioses desde el punto de vista de la actividad oracular. Esta faceta de 
Temis ya ha sido comentada arriba, del mismo modo que la de Apolo es bien conocida. 
La lógica apunta a que, en cualquier caso, su presencia en algunas consultas estaba 
supeditada a la preeminencia de Zeus y Dione, pero el ejemplar en el que se ve que solo 
Apolo es el destinatario1281 rompe este esquema, sin que se pueda explicar el porqué. A 
priori, se podría pensar en algún tipo de conexión con el oráculo de Delfos y un 
planteamiento posible sería relacionar su presencia en Dodona con el declive claramente 
constatable que sufrió el santuario focidio a partir de la época de Alejandro Magno1282. 
Pero todas las consultas son anteriores en el tiempo (s. V, IV y mediados del III), por lo 
que no es un argumento válido. Es posible que haya alguna conexión con Ambracia o 
Apolonia, donde Apolo era el principal dios, pero en ese caso hubiera sido más lógico 
dirigirse directamente a Delfos, o en caso de hacer la consulta en Dodona incluir al 
menos a Zeus en ella; la temática de la misma, un asunto relacionado con la justicia, 
tampoco parece un elemento clave porque no era una de las principales facetas de este 
dios. En todo caso, aunque no pueda explicarse, este dato demuestra la apertura del 
oráculo, y por extensión del santuario, a más divinidades. 
La introducción de nuevos dioses no ha de ser visto como algo extraño, sino que 
se ha de entender como una manifestación de los procesos históricos en los que se 
inserta el centro en cuestión. En el santuario de Dodona el desarrollo del Epiro en 
general, y de Molosia en particular, tuvieron un reflejo directo. La entrada de cultos 
nuevos, como ocurriera en todas partes, siendo Atenas el caso más conocido1283, estuvo 
normalmente ligada a acontecimientos relevantes, tanto negativos como positivos, no 
necesariamente eventos específicos, sino también cambios que hubieran requerido más 
tiempo. Un buen ejemplo de esto puede ser Heracles, cuya figura estuvo ligada a la 
construcción ideológica de la monarquía Eácida, que por medio de la elaboración y 
potenciación de sus genealogías heroicas trató de consolidar su poder y posición en 
Molosia y el Epiro. Aunque esta familia real se centró más en reivindicar su parentesco 
con el hijo de Aquiles, Neoptólemo, sobre lo cual hay numerosas referencias literarias, 
                                                 
1281
 DVC 224A, del mediados del s. IV. Ningún acontecimiento o evento significativo se puede poner en 
relación con ello.  
1282
 Fontenrose, 1978, p. 5.  
1283
 Garland, 1992; Parker, 1996.  
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algunas de ellas ambientadas en Dodona1284, también en la mitología, por medio del 
casamiento entre Neoptólemo y Lanasa, descendiente de Heracles1285, estaba ligada a 
esta rama. Este aspecto se vio reforzado a partir de la política matrimonial molosa con el 
reino de Macedonia en el s. IV. La decoración del edificio A, quizá el tesoro del ethnos 
moloso, así como el depósito de exvotos con representaciones de mitos de este héroe, 
estuvo en la línea de expandir esta visión y enlazarla con el paisaje sagrado de Dodona, 
conectando así a los molosos, en especial a sus gobernantes, con el principal santuario 
epirota y reforzando por tanto la identidad de éstos.  
No solo hay que hablar de la introducción de cultos nuevos, sino también de la 
modificación o adaptación de otros ya presentes antes. Aquí podríamos referirnos a 
Afrodita, cuyo culto podría haber existido en Dodona desde al menos el s. V, si 
atendemos a las figurillas de mujeres con una paloma en el regazo aunque, recordemos, 
es posible también que fueran ofrendas a Dione, o más probablemente a ambas. De esta 
faceta nutricia no parece haber más evidencias a partir del s. III, momento en el que 
aparecen las cabezas femeninas de terracota. De ser cierta la entrada de Afrodita 
Enéada, traída en tiempos de Pirro de su campaña en Sicilia (con Segesta y sobre todo 
Érice como nexos principales), esto habría supuesto una alteración en la forma en que 
esta diosa, hija de Zeus y Dione, era venerada en Dodona.  
En definitiva, únicamente dos cultos son totalmente seguros, Zeus Naios y 
Dione, pero hay referencias suficientes para pensar que otros dioses tuvieron algún tipo 
de presencia, no ya con un edificio de culto propio (salvo, tal vez, Afrodita), sino 
contando con un altar y/o recibiendo ofrendas. En todo caso, la importancia de si hubo 
tales cultos o no radica no en el mero dato en sí, sino en el contexto en el que se marca 
su introducción y desarrollo, al igual que el significado o significados que podía tener la 
presencia de dichos dioses en Dodona. 
Respecto a Zeus y Dione, cabe preguntarse cuál de los dos es más antiguo. 
Aunque las ofrendas a Zeus son seguras a partir del s. VIII, sin que puedan confirmarse 
en los siglos previos, se han visto varios datos que apuntan a la posibilidad de retroceder 
más aún en el tiempo. La mención de Zeus Pelásgico en los poemas homéricos puede ir 
en esa dirección1286, a la vez que la presencia de pequeñas hachas dobles de carácter 
ritual en los estratos de la Edad del Bronce hace pensar en la existencia de un dios con 
                                                 
1284
 Kittelä, 2013; Chapinal, 2014. Este tema se abordará en con más detalle en el apartado 7.3.2.  
1285
 Plu., Pyrr. 1, 2. 
1286
 Pero también puede ser un epíteto puesto de forma intencionada para dar una apariencia más arcaica a 
su figura.  
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connotaciones bélicas, quizá una forma primigenia de Zeus (di-we). El hecho de que las 
ofrendas de época arcaica sigan en esta línea, como son las figurillas de guerreros, 
puede ser una prueba de la continuidad de este culto. 
 
 
4.5. El oráculo de Dodona – Funcionamiento 
 
La adivinación en Grecia, una rama dentro de la religión1287, formaba parte del 
día a día. Había muchas formas de consultar a un dios sobre qué decisión tomar. 
Algunas las podía llevar a cabo la misma persona interesada, por ejemplo por medio de 
los dados. Pero también se podía transmitir la cuestión a otra persona o colectivo, 
habiendo para tal fin adivinos individuales, normalmente itinerantes1288 y oráculos 
localizados en lugares fijos1289. Saber tomar la decisión correcta siempre es importante, 
ya sea para averiguar algo del pasado, ya para tratar de saber qué ocurrirá en el 
futuro1290. ¿En qué medida resultaba útil a una persona dejar esta cuestión en manos de 
un dios? En cierto modo, recibir indicaciones de terceros permite suavizar la carga de 
responsabilidad y reducir la inseguridad1291, a la vez que demuestra la profunda 
convicción de la sociedad griega en la fiabilidad de consultar a los dioses. Esta tesis se 
centra en las consultas de tipo oracular.  
En ocasiones es difícil precisar cómo funcionaba un oráculo, cuál era el método 
empleado en la consulta. Por lo general se trata de un proceso rodeado de cierta aura de 
misticismo, potenciando así su conexión con lo divino. Para lograr esto era necesario 
conjugar distintos elementos, como una estructura especialmente diseñada a tal uso, la 
utilización de mecanismos que produjeran algún tipo de efecto especial, o la actuación 
del personal del templo de acuerdo a rituales cuyo desarrollo se tenía que seguir de 
forma rigurosa. Posiblemente el ejemplo más conocido sea Delfos, donde, aunque no es 
                                                 
1287
 Por lo general separado de la magia, una división que quedó establecida a partir de la publicación a 
finales del s. XIX de A. Bouché-Leclercq, Histoire de la divination dans l’Antiquité (Carastro, 2007, p. 
213), que sentó las bases para el estudio de la adivinación en la Antigüedad. A diferencia de la 
adivinación, la magia en Grecia en principio no estaba bien vista (Struck, 2016, p. 3), aunque si se siguen 
los planteamientos emic (frente al etic, que es el que suele imperar en los estudios del mundo clásico) sí 
se engloba todo en un mismo ámbito (Beerden, 2013, p. 30.  
1288
 Que mientras que en Mesopotamia y Roma solían gozar de buena fama y ser socialmente muy 
valorados, en Grecia salvo algunas excepciones no fue así (Beerden, 2013, passim). Pausanias habla de 
Esciron, quien procedía de Dodona, fundó en el Falero un santuario a Afrodita y terminó vinculado a 
Eleusis (Paus., 1, 36, 4). Es la única referencia a un adivino vinculado con Dodona. 
1289
 Beerden, 2013, p. 9.  
1290
 Las placas oraculares de Dodona muestran que hubo consultas de ambos tipos.  
1291
 Beerden, 2013, p. 1; 2014, pp. 25-27.  
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del todo seguro su procedimiento (o si hubo variaciones con el tiempo), en principio la 
Pitia se sentaba en un trípode que había sobre el ónfalo, debajo del cual salían gases que 
causaban alucinaciones a la profetisa, simulando así entrar en trance al conectar con 
Apolo, quien la usaría como un instrumento para comunicar su respuesta a la 
consulta1292. En Claros la astragalomía (huesos), o tal vez la cleromancia (dados), era el 
método empleado1293; en este santuario de Apolo, de hecho, la configuración y 
decoración de la sala de actividad oracular demuestra la importancia de este detalle en la 
percepción y que tendría el consultante, pues el techo era una bóveda dispuesta de tal 
manera que se asemejaría a la bóveda celeste, convirtiéndose así en el entorno perfecto 
para la comunicación con el dios1294. En definitiva, cada oráculo tenía su propio sistema 
de funcionamiento. Aunque el método pudiera ser el mismo que en otros sitios 
(interpretación del vuelo de las aves, extracción al azar de placas con “sí” o “no”, 
utilización de drogas, etc.), cada uno tenía sus particularidades. Del mismo modo, 
tradicionalmente se ha pensado que las respuestas solían seguir cierto patrón de 
ambigüedad, algo que encajaría con la mentalidad griega, en cuya mitología es un 
aspecto recurrente1295, y además al no ofrecer normalmente respuestas totalmente claras 
se reducía el factor equivocación, lo que hubiera ido en detrimento del prestigio del 
santuario. Pero lo cierto es que si se analizan con detalle la mayoría de los casos en los 
que se conoce la respuesta (salvo Dodona, el resto de los santuarios es por referencias 
literarias), se comprueba que la ambigüedad no era ni mucho menos la norma1296. 
Dodona es un caso complejo. Las fuentes que tenemos a nuestra disposición 
enumeran varios mecanismos. Es necesario reconstruir el proceso, y ahondar en los 
posibles cambios que hubo. Llama la atención que los testimonios literarios ofrecen 
diversas descripciones que no coinciden entre sí. La Epigrafía, por su parte, es un 
testimonio sin duda eficaz para ver una forma de funcionamiento no reflejado en ningún 
pasaje literario. Los restos arqueológicos arrojan algo de luz al respecto, aunque no la 
suficiente como para llegar a una conclusión clara. 
Las referencias de los autores antiguos con respecto a cómo funcionaba el 
oráculo se pueden agrupar en tres temas, aparte de los ya mencionados selos y peléades: 
a) el roble sagrado de Zeus, morada y quizá medio a través del cual se comunicaría el 
                                                 
1292
 Fontenrose, 1978, p. 204; Johnston, 2008, pp. 48-49. 
1293
 Llama la atención que se diera tal confianza a un sistema en el que impera el azar, pensando que los 
designios divinos influirían en el resultado.  
1294
 Moretti et al., 2014, esp. 48.  
1295
 Johnston, 2008, pp. 52-55.  
1296
 Bonnechere, 2013, p. 75.  
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dios; b) las palomas, cuya presencia en Dodona se ha comprobado que es especialmente 
importante, y c) los calderos u otros objetos de bronce, que además se ser citados en la 
literatura tienen correlación directa con las evidencias arqueológicas. Hay también otras 
teorías menos convincentes a las que se dedicará un pequeño apartado. El testimonio 
epigráfico en forma de placas oraculares conforma un cuarto grupo, que curiosamente 
no se documenta en la literatura, pese al uso que se le dio en Dodona durante varios 
siglos. Tomando todo en conjunto, se constata la importancia del papel oracular del 
santuario en el mundo grecorromano, pero al mismo tiempo la confusión y mezcla de 
teorías hace ver que el halo de misterio que rodeaba este tipo de actos dificultaba la 
comprensión por parte de los participantes en el mismo. Una vez desarrollado cada 
caso, se presentarán unas conclusiones acerca del método o métodos empleados en el 
oráculo de Dodona. De entrada, se parte de la premisa de que los sacerdotes y las 
sacerdotisas eran los encargados de transmitir el mensaje del dios, pero utilizando uno o 
varios métodos.  
 
4.5.1. El roble 
 Un roble (δρῦς)1297 era el elemento principal del santuario, vinculado a Zeus 
Naios. No se sabe con seguridad si era su casa, el mismo dios metamorfoseado, o 
simplemente un objeto divino que actuaba como instrumento de sus profecías1298, 
entendiendo que el mensaje se transmitía a través del rumor producido por las ramas1299. 
Su carácter mágico es recurrente en varias obras antiguas, normalmente porque hablaba, 
es decir, porque el dios se pronunciaba a través de él1300. En otras ocasiones el 
                                                 
1297
 En algunas traducciones se habla de una encina, una confusión poco relevante ya que se debe a una 
terminología similar. Dacaris (1973, p. 158) informa de que se trata concretamente de un Quercus 
aegilops, autóctono de Grecia y de pequeño tamaño. Aparte de su recurrente presencia en las obras 
antiguas como elemento sagrado del santuario, no parece que se generara (o no se ha conservado) una 
mitología en torno al roble de Dodona, a excepción de la colocación de un pedazo del tronco en la nave 
de los argonautas (A.R., 1, 523-527 y 4, 580-592, citado de nuevo unas notas más abajo).  
1298
 Parke, 1967, p. 26 ss. Como apunta Forbes, en Grecia no existió ningún culto específico a un árbol; 
ello no obsta para que hubiera árboles sagrados (1990, pp. 130-131), pero siendo éstos un elemento más 
del conjunto, con un mayor o menor grado de importancia en el mismo. En Dodona sin duda jugó un 
papel muy activo, como uno de los referentes del santuario, pero sin que el culto fuera en honor al árbol 
en sí, sino a Zeus.  
1299
 Lévêque, 1997a, p. 198. Watson Williams sugiere una curiosa variante, aunque quizá demasiado 
enrevesada, probada por el mismo: las hojas del roble contienen venas ricas en taninos, un componente 
orgánico que, diluyéndolo en una solución de sulfato de hierro, hace que se formen caracteres que, en 
ocasiones, pueden ser interpretados como jeroglíficos o incluso palabras (1959, p. 204). Aunque la teoría 
es antigua, no he encontrado en la bibliografía consultada sugerencias más recientes sobre cómo habría 
podido actuar el roble en la consulta.  
1300
 Se puede comprobar en diferentes pasajes, como Hom., Od. 14, 327-330 (cf. Str., 7, 7, 11); A., Pr. 
829-835 (donde habla de “encinas parlantes”, en plural, aunque no parece ser más que una variante sin 
base real); S., Tr. 1164-1172; Pl., Phdr, 275b; A.R., 1, 523-527 y 4, 580-592 (cuando narra cómo la nave 
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procedimiento variaba, pues se colgaban cintas de sus ramas, como indica Filóstrato1301. 
Pero en realidad este autor de época romana ofrece una descripción que más bien parece 
una amalgama de las diferentes teorías del funcionamiento del oráculo, por lo que su 
fiabilidad es dudosa. 
 
4.5.2. Las palomas 
El segundo icono característico de Dodona era la paloma. Ya Heródoto ligó las 
palomas con el origen del oráculo1302, cuya presencia hemos podido comprobar que se 
ha manifestado en forma de exvotos (figuritas con palomas, principalmente mujeres, 
pero también un niño) y su representación (junto con el roble) en una serie de monedas 
acuñadas por el reino de Molosia. El propio nombre de las sacerdotisas, Πελειάδες1303, 
es el de dicho pájaro. Su papel en la actividad oracular se puede poner en relación 
principalmente con la adivinación por medio del vuelo de las aves, frecuente en muchos 
lugares1304. Así lo hacen algunos autores1305. De hecho, es el tipo de ave más 
frecuentemente vinculado a la actividad oracular1306.  
 
4.5.4. Objetos de bronce 
Hay materiales arqueológicos que encajan bien con la tercera variante. Se trata 
de los calderos y trípodes de bronce (Figs. 8, 9 y 16-19). No son pocos los pasajes en los 
que se habla de un caldero que, al ser golpeado, produciría un sonido1307. Recordemos 
                                                                                                                                               
Argos tenía un trozo de madera del roble dodoneo, a través del cual Zeus hablaba); Philostr., Im. 2, 15; 
Paus., 7, 21, 2; Zenob., 6, 5; Claudian., 7, 117-119; Symm., 4, 33, 2; Sud., s.v. ∆ωδώνη.  
1301
 Philostr., Im. 2, 33. 
1302
 Hdt., 2, 54-57. 
1303
 Sobre el cargo sacerdotal femenino, volver al apartado 2 de este capítulo.  
1304
 Un buen ejemplo es en Esciron, donde se practicaba la ornitomancia (Valdés, 2002, p. 210). Aquí se 
puede establecer de hecho cierta conexión con Dodona, pues precisamente Esciron fue el nombre del 
adivino, mencionado arriba, que procedía de Dodona y había terminado vinculado a Eleusis (Paus., 1, 
136, 4).  
1305
 Ar., Au. 710-733; Str., Fr. 7, 1 y 1b, donde se dice que se las observa para la adivinación (sin 
explicitar si volando o fijándose en otro aspecto). Piccinini (2012, pp. 291-292), concreta que las palomas 
estarían sentadas en el roble, y no volando, pero en las referencias que aporta como argumento (Str., Fr. 7, 
2 y Ar., Au. 710-733) no hay tal información; sí lo dice, por otro lado, Dioniso de Halicarnaso (Ant. Rom. 
1, 14, 5).  
1306
 Bodson, 1975, p. 117.  
1307
 Destacando especialmente Call., Del. 277-287; Lucan., 6, 422-430; Aristid., En defensa de los cuatro, 
672; St.Byz., ∆ωδώνη (‘…ἔστι καὶ ∆ωδωναῖον χαλκίον παροιµία ἐπὶ τῶν πολλὰ λαλούντων, ὡς µὲν ὁ 
∆ήµων φεσίν "ἀπὸ τοῦ τὸν ωαὸν τοῦ ∆ωδωναίου ∆ιὸς τοίχους µὴ ἔχοντα, ἀλλὰ τρίποδας πολλοὺς 
ἀλλήλων πλησίον, ὥστε τὸν ἑνὸς ἐφάψηται".’); Sud., s.v. ∆ωδωναῖον χαλκεῖον. Autores que simplemente 
indican que el caldero sonaba, no que fuera el oráculo (o no de forma explícita, aunque se puede intuir 
que sí): A.D., Syn. 3, 119 (en un curioso ejercicio de sintaxis); Philostr., Im. 2, 33; Aus., 26, 23-26. Por lo 
general, como explica B. Kowalzig (2007, p. 331), ha habido bastante debate en el mundo académico 
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que las piezas más antiguas datan del s. VIII1308. Cuenta Demón que varios calderos con 
trípodes rodeaban el área de culto de Zeus Dodoneo (es decir, el roble)1309. Si 
recordamos el desarrollo arquitectónico del complejo cultual de Zeus Naios, en la 
segunda mitad s. IV se erigió un muro, que rodeaba el naiskos, y que fue remodelado y 
ampliado en fases posteriores1310 (Figs. 109-111). Su altura inicial era de 1,08 m. en la 
parte este, y 1,50 en la oeste. En las sucesivas ampliaciones también aumentaría, 
superando la altura de una persona. Esto habría implicado que los calderos y trípodes 
perdieran parte de su protagonismo, si bien puede que se incorporara entonces un regalo 
hecho por la población de Corcira1311. Según detalla Estrabón, dicho regalo consistía en 
una estatuilla de un hombre sujetando un látigo de bronce con huesos en los extremos 
de sus tres cadenas; éstos chocarían con el caldero, provocando un ruido que se 
interpretaba como las palabras del dios1312. Zenobio habla de dos columnas, un caldero 
sobre una y la estatua de un niño con un látigo encima de la otra1313. Seguramente se 
trate de lo mismo, pero con alguna alteración en la descripción. Plinio el Viejo, por su 
parte, rememora las pirámides de Egipto y de una esfera de bronce con cadenas que con 
el movimiento del viento produciría ruido, comparándolo con el método de Dodona en 
sus inicios1314. 
La única referencia en la que un mismo autor menciona dos mecanismos a la vez 
corresponde a Teodoreto de Cirene, quien alude tanto al roble como al caldero1315. Pero 
su cronología es tan tardía, el s. V d.C., momento en que el paganismo ya se había 
prohibido y en Dodona había una basílica cristiana1316, que en realidad es probable que 





                                                                                                                                               
sobre la expresión λαλούντων, por si “balbucear, hablar” no fuera simplemente el choque de unos 
calderos con otros, sino si tal vez se uniera al sonido de las hojas del roble, por ejemplo. 
1308
 Dieterle 2007, pp. 172-177. Para más información, volver al capítulo dos, primeros apartados.  
1309
 cf. St.Byz., ∆ωδώνη. 
1310
 Como se puede ver en el plano de Emmerling (2012), donde se diferencian muy bien las diferentes 
fases (fig. 28 de la carpeta correspondiente).  
1311
 Cook, 1902, pp. 13 y 28 (defendiendo el carácter apotropaico del golpe al caldero); Dacaris, 1973, pp. 
159-160. 
1312
 Str., Fr. 7, 3. 
1313
 Zenob., 6, 5. 
1314
 HN 36, 19, 92. 
1315
 Thdt., Affect. 10, 3. 
1316
 Chrysos, 1997, p. 155. 
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4.5.4. Otras variantes 
Existen otras versiones que añaden un elemento nuevo al paisaje de Dodona. 
Normalmente se trata de una fuente, como dicen Plinio el Viejo y Servio, aunque en 
ningún momento alude a ella como mecanismo oracular, sino más bien como algo 
mágico que había en el santuario, ya que aparentemente tenía la capacidad de apagar las 
teas calientes y encender las apagadas1317. E incluso se puede hablar de vapores 
alucinógenos1318, algo que Scott Littleton defiende1319. Sin embargo, que es más 
probable que Prudencio, que vivió en época bajoimperial, simplemente confundiera 
Dodona con otro oráculo, quizá Delfos, el santuario donde sí es seguro que se ponía en 
práctica ese método. Al menos, no hay más referencias literarias sobre ese aspecto1320, 
ni hay evidencias materiales que hagan pensar en ello. 
 
4.5.5. El testimonio epigráfico: las consultas por escrito 
Dejando a un lado las diferentes teorías que la literatura ha transmitido sobre el 
funcionamiento del oráculo de Dodona, es obligatorio detenerse en el material 
arqueológico que las excavaciones han permitido recuperar. Aparte de los calderos de 
bronce, son especialmente relevantes las placas oraculares1321 (Figs. 77-79). La pregunta 
que se quería hacer se ponía por escrito en estas pequeñas placas de plomo (y algunas de 
bronce), un procedimiento casi único en la antigua Grecia1322. Resulta difícil explicar la 
                                                 
1317
 Plin., HN 2, 228; Mela, 2, 43; Lucr., 6, 879-889; Serv., Aen. 3, 466. 
1318
 Prud., Apoth. 439-444. 
1319
 Scott Littleton, 1986, p. 85 
1320
 Salvo quizá en Philostr., Im. 2, 33, donde al describir el protagonista un cuadro de Dodona, explica 
que “está representado como impregnado del humo del incienso” (trad. de F. Mestre). Con todo, el 
incienso no se cataloga como vapor alucinógeno. 
1321
 En principio parece haber cuatro términos en griego antiguo para referirse a ellas: πινάκια, µολύβδια, 
µολυβδᾶ y πέταλα (Christidis, Dacaris y Vokotopoulos, 1999, p. 67). 
1322
 Muy pocos casos análogos se pueden encontrar en otros oráculos, y algunos son dudosos. De forma 
coetánea sólo se conoce uno, concretamente una tablilla de hojalata datada en el 352 a.C., donde los 
atenienses preguntan a la Pitia de Delfos si debían o no cultivar cierta tierra sagrada de Eleusis (IG, 2, 12, 
204; SIG, 204). Posteriores en el tiempo hay algún otro ejemplo, como el del templo de Apolo en Corope, 
ya en el 100 a.C., que menciona Parke (1967, pp. 102-110). Martín González analiza oráculos epigráficos, 
tocando en algunos aspectos esta cuestión (2012). Por ejemplo, en Dídima se encontraron tres inscritas en 
mármol (pp. 122-124). Sin embargo, no muestra ningún caso evidente de consultar al oráculo por escrito. 
La gran cantidad de placas oraculares halladas en Dodona, y la ausencia casi total de estos materiales en 
la mayor parte de los demás santuarios, hace pensar que este procedimiento era característico de Dodona. 
Quizá podría estar relacionado con que al estar localizado en una región periférica, cerca de las tierras 
ilirias, originalmente recibiría peregrinos tanto de la Hélade como de zonas septentrionales de habla no 
griega. Esto podría haber motivado la necesidad de poner por escrito las preguntas, y que este acto se 
mantuviera en adelante como tradición. Esta explicación, aunque no responde a todos los interrogantes, es 
plausible, pero como veremos en las placas se perciben diferencias dialectales y apenas hay casos de 
consultas ilirias (apartados 6.2.1.1 y 6.4). Tal vez se puede encontrar una explicación en los 
planteamientos de Havelock, quien hace hincapié en la importancia del paso de la cultura oral a la escrita, 
como elemento transformador de la manera en que una sociedad se comporta. Mientras que su estudio se 
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ausencia de referencias a las tablillas en la literatura. Tan solo Cicerón parece 
mencionarlo de pasada al contar el episodio de una simia que tenía de mascota el rey de 
Molosia, y que tiró una vasija que contenía ciertas tablillas del oráculo1323. No obstante, 
esta descripción es diferente de la que se puede interpretar al analizar las placas 
halladas; en el fragmento del orador romano, el procedimiento parece consistir en 
extraer una tablilla del montón, cada una de ella con una respuesta. Es decir, un 
ejercicio de azar. Es cierto que muchas de las preguntas planteadas podrían ser 
respondidas con un simple “sí” o “no”; en este sentido, el sistema aleatorio de elegir una 
tablilla entre un montón encajaría. De hecho, en algunas piezas se puede leer la palabra 
κλῆρος, o bien la variante doria κλᾶρος (en ocasiones acompañado de περί), que 
significa “sorteo”1324. También encontramos en ocasiones el verbo ἀναιρέω (“coger, 
levantar, alzar”) o variantes similares1325. Pero lo cierto es que algunas cuestiones 
requerían una contestación más compleja. De hecho, en algunos casos ésta se conserva 
inscrita en la misma tablilla1326. Por tanto, en la línea de lo expresado recientemente por 
Parker y Carbon1327, considero que en Dodona el método aleatorio sí se pudo haber sido 
empleado cuando la pregunta lo permitía, pero en otros casos era necesario dar una 
respuesta más específica para satisfacer la demanda del consultante1328. 
Poco sabemos del proceso de consulta con estos objetos, pues ninguna fuente lo 
detalla, aparte de la dudosa referencia de la simia de Cicerón. Toda la información 
disponible se ha de extraer de las propias tablillas. Analizando los diferentes textos y 
sus variantes dialectales, queda claro que por lo general era el consultante quien escribía 
                                                                                                                                               
centra más en cómo un lenguaje de almacenamiento por escrito ayudaría a que las energías psíquicas 
quedaran liberadas de esa tarea memorística anteriormente esencial (1996, pp. 91-92 y 138), el enfoque 
que se puede aplicar a Dodona es algo distinto: quizá el hecho de escribir la pregunta tendría una mayor 
carga simbólica en el acto, de tal forma que al dejarla registrada en una placa la conexión con el dios 
fuera más cercana.  
1323
 Cic. Diu. 1, 34 (76) y 2, 32 (69). 
1324
 Eidinow, 2007, p. 71. En el corpus de Dacaris et al. Nos 226B, 1491A, 2401, 3032, 3128, 3942B y 
4014. Pero el hecho de que este término aparezca en la pregunta no implica necesariamente que el 
proceso de consulta fuera por sorteo. Parker (2016, pp. 88-90), por el contrario, sí lo toma como indicador 
del uso del azar, aunque muestra su asombro ante el hecho de que confiaran tanto en que el dios actuaría 
haciendo que saliera elegida la pieza más conveniente.  
1325
 Parker, 2015, p. 112.  
1326
 En el corpus de Lhôte Nos 35, 68, 83, 92, 95, 127, 136, 141, 142, 146, de las cuales las Nº 141 y 142 
son las únicas completamente seguras, además de la 127. Son muy pocas ocasiones si lo comparamos con 
el total, así que no sería la práctica habitual. Además, en algunos casos son dudosas. Uno de los casos más 
evidentes es la Nº 141, donde se puede comprobar que el oráculo indica a qué dioses y héroes debe 
sacrificar el consultante. 
1327
 Parker, 2015; Carbon, 2015, p. 84.  
1328
 Como se ve, por ejemplo, en las respuestas conservadas en las que el oráculo recomienda hacer 
ofrendas o sacrificios a determinados dioses o héroes, como Lhôte 142; Carbon, 2015, analiza bien esta 
cuestión. 
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su pregunta1329. La placa de plomo probablemente era doblada o enrollada, y dada en 
mano al sacerdote. En la parte de fuera lo normal era encontrar un resumen del asunto 
de la consulta, o el nombre del consultante, por lo general abreviado1330. En algunas 
piezas se puede ver una letra del alfabeto de gran tamaño, lo que se ha interpretado 
como una forma de establecer un orden entre los peregrinos1331. Sobre qué criterios se 
tendrían en cuenta, cabe suponer que el principal sería el orden de llegada, aunque no 
habría que descartar que el status de la persona o su capacidad económica pudiera 
influir y favorecer en el tiempo de espera. Como se ha dicho, en ocasiones se conserva 
la respuesta, escrita en la misma tablilla, sin que se pueda saber si era el procedimiento 
típico, pero al haber pocos casos es poco probable1332. Gracias a las variantes dialectales 
se puede dar una fecha aproximada a algunas consultas, aunque el estado fragmentario 
de muchas piezas dificulta este tipo de análisis. Recordemos que las más antiguas se 
datan en el s. VI y se tiende a fijar el fin de su uso en el 167 a.C. Un amplio periodo en 
el cual se percibe una clara concentración en los s. V y IV. De esa fecha en adelante la 
cantidad de placas se reduce considerablemente, sin que esté claro el motivo. Tal vez la 
actividad oracular decayó a partir del s. III, o bien este procedimiento de consulta por 
escrito paulatinamente dejó de emplearse.  
La mayoría de las piezas se han hallado dispersas, no en un depósito específico 
de carácter ritual1333, quizá con una mayor incidencia en la zona del edificio E o templo 
de Zeus1334, por lo que puede que no se les considerara objetos simbólicamente 
especiales. Pese a su considerable cantidad, unas 1.500 piezas conocidas1335, 
seguramente la cifra es una pequeña parte del total que se usaría durante tantos siglos, 
                                                 
1329
 Christidis, Dacaris y Vokotopoulos, 1999, p. 68. 
1330
 Lhôte, 2006, p. 68; Johnston, 2008, p. 68. 
1331
 Lhôte 80, 92, 96, 109, 111, 121, 125 y 145, y un largo listado de piezas en el corpus de Dacaris et al. 
de 2013. Por ejemplo, si se lee B, la segunda letra del alfabeto, cabe suponer que se trataría del 
consultante nº 2, como ocurre en la Nº 80. 
1332
 Del catálogo de Lhôte (también hay algunos casos en el corpus nuevo, como DVC 2393A): 35, 68, 
83, 92, 95, 96, 111, 127, 136, 141, 142, 166. Por lo general suelen ser respuestas concisas que van más 
allá de decir simplemente “sí” o “no”.  
1333
 El único depósito conocido, que por sus características parece haber sido principalmente un vertedero 
al que tiraron los objetos que ya no se utilizaban, lo encontró Carapanos; estaba conectado a la basílica, 
en el lado noroeste. Contenía objetos votivos y placas, principalmente (Dacaris, 1971b, p. 36; Parke, 
1967, p. 101). Al estar asociado al edificio cristiano, cabe suponer que fue utilizado para tirar allí todos 
los objetos “paganos” una vez que el cristianismo se impuso.  
1334
 Lhôte, 2006, pp. 428-429, quien sugiere que muchas se habrían enterrado a los pies del roble sagrado. 
Pero este autor parece se refiere a las publicadas hasta la fecha en que escribió su obra, es decir, un 
porcentaje muy pequeño en comparación con todas las que han aparecido en realidad (ver siguiente nota), 
así que puede no ser un dato concluyente.  
1335
 De más de 8.000 que se han encontrado, pues quedan muchas por publicar (Méndez Dosuna, 2008, 
48-49).  
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aunque hay que tener en cuenta que se reutilizaban1336, del mismo modo que las que 
estuvieran gastadas en exceso se refundirían para hacer placas nuevas. ¿Es posible, 
como algunos autores plantean1337, que los peregrinos se llevaran las placas consigo? El 
razonamiento es lógico. Este tipo de objetos permitiría al peregrino establecer un 
contacto más íntimo y material con el santuario que visitaba1338. Ante esto hay que 
plantearse dos cuestiones. Primero, el hecho de que se hayan encontrado significa que al 
menos una parte del total se quedaba allí. Entonces ¿por qué unos se la llevarían y otros 
no? Si partimos de que para hacer la consulta habría que pagar, quizá el que quisiera 
llevarse la placa pagara una cantidad mayor. Segundo, es significativo que las placas 
solo se hayan encontrado en Dodona. Si los peregrinos se hubieran llevado las suyas, lo 
normal es que se hubiera encontrado alguna allí donde tuvieran su hogar, ya que al 
tratarse de un objeto de cierta importancia se habría tratado de conservar, enterrar al 
difunto con la pieza, etc. Teniendo en cuenta todos los datos, no se puede dar una 
respuesta afirmativa o negativa con rotundidad, ya que es un objeto tan escaso y frágil 
que es relativamente fácil que con el tiempo se perdiera. Pero al no haber aparecido 
ninguna placa más allá del espacio cultual de Dodona, me parece más razonable pensar 
que no se podían sacar del santuario. Por lo tanto, se podría descartar también la 
posibilidad de que los peregrinos se llevaran consigo las respuestas escritas.  
Una hipótesis planteada recientemente por J. Piccinini ofrece una interpretación 
diferente de la función y significado de las tablillas oraculares1339: no como la pregunta 
a entregar al oráculo, sino como el recuerdo de dicho acto. Es decir, aquéllos que 
querían dejar testimonio de su paso por el santuario y la cuestión hecha a Zeus Naios y 
Dione, tendrían la opción de ponerla por escrito en las placas y dejarlas allí. Aunque es 
difícil de confirmar, la teoría es interesante, si bien no se explica por qué todas las 
preguntas aparecen escritas en presente, y no pasado (ya sea imperfecto o aoristo), como 
tampoco por qué en los pocos casos en que se conserva la respuesta, solo en uno parece 
                                                 
1336
 En la mayoría de las placas se pueden leer textos de diferentes consultas. Uno de los aspectos más 
llamativos es que dichas consultas no se llevaron a cabo en la misma época, sino que las dataciones hacen 
ver que puede haber incluso un siglo de diferencia entre un texto y otro. Uno de los mejores ejemplos es 
la placa M704, con cuatro epígrafes: DVC 1978A (finales del s. VI), 1979A (quizá del V), 1980 (quizá 
del IV) y 1981 (quizá del IV).  
1337
 Marsá, 2007, p. 263. 
1338
 Se pueden trazar casos similares en diferentes lugares y épocas. Uno muy llamativo y de cierto 
carácter destructivo tiene lugar todavía hoy en día en Khoros, en la zona kurda de Siria. Allí es costumbre 
que el peregrino extraiga un pequeño pedazo de pared del templo, a la vez que dejan allí una ofrenda 
(Kristensen, 2014, pp. 2-5). También en Egipto, y al parecer ya desde tardoantigüedad esta práctica se 
daba en lugares como Philae y Dendara (Kristensen, 2014, pp. 6-9). 
1339
 Piccinini, 2013. 
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que pregunta y contestación fueron escritas por la misma persona1340. Por desgracia, no 
se pueden establecer paralelismos con casos idénticos de otros santuarios, ya que esta 
práctica era casi única. No obstante, quizá sí se puede comparar hasta cierto punto con 
los iamata de Epidauro1341. En dichos documentos epigráficos, que estaban colocados 
en el tholos y son datados en finales del s. IV a.C., se describen varios casos de 
peregrinos que viajaron al santuario de Apolo para ser curados1342. Pero el resultado no 
siempre era satisfactorio. Por ejemplo, el Nº 22 del listado que ofrece Naiden cuenta que 
un tal Hermón no agradeció al dios su curación con una ofrenda, y por ello fue 
castigado por Apolo, que volvió a dejarle ciego. Lo llamativo de estos iamata es el 
tiempo verbal empleado: en imperfecto, algo lógico porque se trataba de un hecho 
pasado1343. Trasladando esto a Dodona, también sería de esperar que el peregrino 
indicara en pasado qué había preguntado al dios. En todo caso, incluso siendo correcta 
la hipótesis de Piccinini, esto no modificaría la forma en que funcionó el oráculo, sino 
simplemente el método empleado a la hora de transmitir la pregunta. 
 
4.5.6. Recopilación e hipótesis: hacia una conclusión  
Consultar a los dioses qué decisión era la más indicada sobre un determinado 
asunto fue siempre frecuente en la antigua Grecia, una cultura en la que la religión, 
como sabemos, formaba parte del día a día. La aportación de Dodona en este sentido 
podría estar relacionada con la temática de estas consultas. Gracias sobre todo a la 
conservación de muchas placas oraculares, se puede comprobar que la cotidianeidad era 
la norma; cuestiones como la enfermedad de un hijo, la pérdida de objetos o saber si era 
acertado expandir el negocio a la ciudad vecina, era el tipo de preguntas que se solían 
hacer. La vida privada, por tanto, tuvo una presencia mucho mayor que la pública, a no 
ser que, como comenta Parker, las consultas hechas por ciudades u otros colectivos 
siguieran un procedimiento diferente al de escribir la pregunta en una tablilla de 
plomo1344. La información de carácter social que se puede extraer de estas fuentes 
                                                 
1340
 Lhôte 95.  
1341
 Naiden, 2006, pp. 81-87. 
1342
 Paus., 2, 27, 3. 
1343
 Otro caso en el que se conserva el testimonio de algunas consultas oraculares es el relativo al 
santuario de Apolo en Claros. Algunas referencias son literarias, de carácter indirecto (“cierto autor dice 
que hay una persona que fue a Claros…”, pero otras son epigráficas. El motivo por el que no se las puede 
tomar como analogía con este tema de estudio es que se trata de inscripciones muy posteriores en el 
tiempo y en distintos lugares del Mediterráneo, como por ejemplo la dedicatoria de una estatua por parte 
de una persona porque así se lo había encomendado el oráculo (Busine, 2014, esp. 204).  
1344
 Parker, 2016, p. 75. 
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arqueológicas, epigráficas y literarias (participación de los diferentes estamentos, 
presencia de mujeres y esclavos en las consultas, procedencia de los peregrinos, etc.) 
serán estudiados en mayor profundidad en un capítulo posterior, con vistas a ofrecer una 
imagen lo más completa posible del fenómeno de la peregrinación en Dodona 
poniéndolo en contexto en el mundo griego. Por ahora, basta señalar que el santuario 
epirota es seguramente uno de los casos que aporta más información para este tipo de 
estudios y que demuestra la enorme importancia que tenían los oráculos, y en definitiva 
el ámbito de la adivinación, para el común de la sociedad griega, motivando el 
desplazamiento de las personas a centros de culto para confiar sus dudas sobre 
problemas que tenían o decisiones futuras que debían tomar.  
De entrada, se parte de la premisa de que no se puede considerar que todas las 
modalidades son ciertas, ni de que coexistieran, como se ha defendido alguna vez1345. 
Algunas pueden ser descartadas como falsas. Además, hay que tener en cuenta todas las 
fuentes que aporten información1346. La utilización de las placas oraculares parece 
segura, si partimos de que la hipótesis de Piccinini de unas placas usadas después de la 
consulta es incorrecta. Cabría añadir la utilización de calderos con trípodes, habida 
cuenta de la gran cantidad de ellos que se han encontrado en la zona de culto1347. De ahí 
que la descripción del roble rodeado por calderos en trípodes encaje bien con los 
materiales hallados. El hecho de que más adelante fueran sustituidos por un muro, no 
implica que dejaran de usarse en el proceso de la consulta. En conjunto, es 
perfectamente posible que las placas y los calderos se emplearan en el mismo acto. 
Inicialmente, el peregrino escribiría la pregunta en la tablilla de plomo, y seguidamente 
se la entregaría enrollada al personal del santuario, quien hallaría la respuesta mediante 
el sonido del choque de los calderos. 
Esta imagen tiene sentido, pero hay otros datos a tener en cuenta y, además, 
debemos prestar atención a los cambios que necesariamente hubo a lo largo de tantos 
siglos de actividad. El roble, como elemento principal del oráculo, es importante, en 
tanto en cuanto algunas fuentes narran cómo Zeus hablaba a través de él. Obviando la 
imposibilidad de este hecho, podría pensarse que quizá el sonido de sus hojas pudiera 
ser interpretado como la voz del dios. La dendromancia, como así se llama a este 
                                                 
1345
 Nicol 1958, p. 133. 
1346
 Por ejemplo, el estudio de Georgoudi (2012) es eminentemente filológico, obviando los materiales 
arqueológicos, lo que implica una mayor limitación y consecuentemente menor calidad. 
1347
 En una consulta oracular, DVC 635A, se puede leer “[---] τρίπο[δα ---]”; los editores lo asociaron a 
agones porque el trípode era a veces utilizado como premio, pero quizá en este caso se deba a su papel en 
la propia consulta.  
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método, no se puede descartar, sobre todo si tenemos en cuenta que es la forma como 
describen los poemas homéricos que funcionaba el oráculo. En cuanto a las palomas, 
aunque son un símbolo notable de Dodona, es posible que en realidad se les diera tanta 
importancia por el culto a Dione1348 y por la presencia de las sacerdotisas, con las cuales 
coincidían en el nombre1349, sin que en realidad tuvieran función alguna en el 
oráculo1350. Teniendo en cuenta la variedad de métodos posibles, al menos uno debe ser 
real. El personal del santuario estaría encargado de interpretar esas señales y transmitir 
una respuesta, sin que podamos saber a ciencia cierta el papel específico de selos y 
peléades en el proceso. Cabe suponer que, en el periodo en que coincidieran, sus 
funciones se complementarían1351, y quizá cada uno se especializara en modos de 
consulta diferentes. Respecto a esto, y aunque no pueda tomarse como referencia segura 
debido a la disparidad de las fuentes, Éforo cuenta que a raíz de un evento trágico los 
oráculos a los beocios eran transmitidos solo por los selos, y al resto por las 
peléades1352.  
 Se pueden distinguir varios cambios o fases. Originalmente, si atendemos 
especialmente a Homero, era el roble el elemento que funcionaba como oráculo. Quizá 
se interpretara el sonido del movimiento de las hojas o de objetos colgando de sus 
ramas. Pero también es posible que el roble simplemente fuera un elemento simbólico y 
mágico del santuario, sin que tuviera un papel específico en la consulta. En un momento 
dado, comenzaron a usarse los calderos, un objeto que empezó a ser frecuente en el 
paisaje religioso del santuario a partir de los s. VIII-VII; al estar rodeando al roble, éste 
mantendría su relevancia en el conjunto. Sin alterar este método de consulta, como muy 
tarde en el s. VI se añadiría el empleo de placas de plomo para que el peregrino 
escribiera su pregunta. Resulta complicado averiguar por qué se introdujo esta práctica, 
                                                 
1348
 Quizá por las reminiscencia del posible papel de esta divinidad en época micénica, como diosa de las 
palomas (ver apartados 2 y 4.1 de este capítulo).  
1349
 Vilatte 1991, pp. 214-217. Un nombre dado, tal vez, precisamente por la asociación entre Dione y las 
palomas.  
1350
 Rachet (1962, p. 94) sí defiende la participación activa de las palomas. Pero en realidad en ninguno de 
los tres fragmentos que presenta (Str., fr. 7, 2; Paus., 7, 21; Proxen., FGrHis 703 F7) se dice que las aves 
se utilizaran para emitir los oráculos. El propio autor, de hecho, sugiere que el uso del término πελειάδες 
para las sacerdotisas llevaría a confusión a algún autor, que pensaría que se trataban de palomas. También 
Gartziou-Tatti (1990, passim) mantiene esta postura, identificando la dualidad de las palomas negras 
frente al águila (símbolo de Zeus) dentro del discurso barbarie (inicialmente sacerdotes descalzos) vs. 
civilización (calderos que posibilitan cocinar los alimentos), que desde mi punto de vista resulta 
demasiado forzado; además, su estudio es fundamentalmente filológico, obviando en gran medida el resto 
de fuentes disponibles. 
1351
 Sobre esta cuestión, volver al apartado 2 de este capítulo.  
1352
 Ephor., FGrHis 70 F119 (= Str., 9, 2, 4). Este episodio, que puede tener un trasfondo real, es tratado 
en el apartado 7.1 de este capítulo.  
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cuando no parece que fuera ni mucho menos habitual en otros oráculos coetáneos. El 
siguiente cambio llegaría con la construcción, en el tercer cuarto del s. IV, del muro que 
rodeaba el temenos, sustituyendo por tanto a los trípodes en esta función, pero no en el 
proceso de la consulta. Dado que el espacio era más reducido, es posible que el círculo 
de calderos con trípodes se adaptara a la nueva situación. Aquí entraría en escena el 
presente que los habitantes de Corcira hicieron a Dodona, esto es, la estatua de un 
hombre con un látigo (que bien pudiera ser un niño, como describió Zenobio), cuyas 
cadenas tendrían huesecillos que golpearían un caldero1353. Esta solución práctica 
permitiría mantener el ritual del golpeo del caldero, a la vez que el espacio cultual veía 
cómo se erigía un templo, a semejanza de otros santuarios helénicos, con un muro que 
delimitaba el temenos. El roble se habría mantenido durante todo este tiempo, como 
demuestra la ausencia de columnas en el lado oriental del muro del temenos, donde se 
localizaría al árbol. Esto permite explicar que en una moneda de una serie molosa 
fechada en torno al 300 a.C. se represente al roble con tres palomas encima, estando las 
palomas vinculadas seguramente a la figura de las peléades y, quizá, de la misma Dione. 
De la primera mitad del s. IV es además una consulta hecha seguramente por los 
habitantes de Dodona, en la que se preguntó si había alguna señal nueva en el roble1354. 
No obstante, sí se puede entrever cierto cambio en la importancia del roble. Si nos 
fijamos en el trazado de los dos muros del temenos (Figs. 158-159), la entrada al 
espacio sagrado de Zeus se encontró siempre en el lado sur. Pero mientras que en el más 
antiguo (350-325 a.C.) se ubicaba más cerca del lado derecho, en el nuevo (en principio 
durante el gobierno de Pirro) se desplaza hacia una posición central en el muro. Esta 
modificación puede tener una explicación: inicialmente el roble era el elemento 
principal del conjunto, y por ello la entrada se situaba directamente frente al árbol, de 
forma que esto era lo primero que veía una persona al acceder. Más adelante, al 
reconstruir el templo y conferirle un aspecto más monumental, el roble pudo haber 
pasado a un segundo plano, en beneficio de la percepción inicial de la arquitectura 
sagrada.  
                                                 
1353
 Rachet (1962, p. 97), establece una similitud entre este choque y el de un relámpago, uno de los 
elementos característicos de Zeus. 
1354
 DVC 2519B: [θε]ὸς τύχα ἀγαθά·  ἐ[π]ερωτ(ῶ)ν / [τ]ι ∆<ι>ωδωναῖοι ∆ία Νάϊον καὶ ∆[ιών]α / [ν ἦ ἐ]ν 
τῶι δρυΐ σαµῆον ἔστι (“Dios, buena fortuna: preguntan los dodoneos a Zeus Naios y Dione si hay una 
señal en el roble”, trad. personal). Parker, 2016, p. 85, n. 64. 
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Aparentemente, el roble perduró hasta época bajoimperial, cuando un ilirio lo 
cortó1355, en lo que se puede entender que fue un acto de desacralización de ese paisaje 
de culto pagano1356, que a partir de entonces pasó a ser un espacio cristiano. 
Algunos académicos, como Dieterle, han cuestionado la función de los trípodes 
como objetos oraculares, defendiendo que eran objetos votivos y argumentando que hay 
algunas piezas con dedicatorias1357. Efectivamente, en el capítulo de evidencias 
materiales de Dodona se ha detallado que hay tres casos conocidos en Dodona, dos de 
rapdsodos, Terpsiclés y Clearco1358, y uno de la polis de los lecoios (Λεχωΐων). La 
tipología de los trípodes varía, pues algunas piezas como la de los dos rapsodos tienen 
un tamaño muy pequeño1359. Estos casos indudablemente eran votivos, mientras que los 
de dimensiones normales podían cumplir cualquiera de las dos funciones, sin que fuera 
excluyente que se dieran ambas en el mismo lugar. Precisamente el hecho de que se 
usaran en la consulta podía haber incitado a los peregrinos a ofrendar este tipo de 
objetos. La clave de esta cuestión radica en no pensar que un objeto, el trípode en este 
caso, tuvo únicamente una función, sino varias. Tendemos a encuadrar los materiales 
del pasado de acuerdo con este tipo de planteamientos, cuando en realidad lo más 
probable es que un mismo objeto tenga diferentes significados, incluso antagónicos 
entre sí, a lo largo de la historia1360. Tiene sentido por tanto pensar que el trípode en 
Dodona pudiera ser empleado para la consulta, a la vez que se convirtiera en un tipo de 
ofrenda recurrente y, también, mantuviera el simbolismo de elemento panhelénico 
presente en otros santuarios.  
La datación de los trípodes añade un interrogante a esta problemática. Aparte de 
los del s. VIII y del VII, la datación de la mayor parte de las otras piezas abarca desde el 
s. VI hasta el III, especialmente los s. VI-V. Es decir, los trípodes parecen perder 
importancia a partir de la época en que se erigieron el templo y el muro. La explicación 
se puede encontrar en la reconstrucción que he planteado arriba: el círculo de trípodes 
fue sustituido por el regalo corcireo, un único trípode golpeado por el látigo de una 
estatua. De este modo, al ser menos importante en el propio oráculo y no emplearse más 
que uno, las ofrendas de trípodes perdieron parte de su significado y relevancia, lo que 
                                                 
1355
 Serv., Aen. 3, 466. 
1356
 Walaker, 2013, p. 7.  
1357
 Dieterle, 2007, 176-178. 
1358
 Como recuerda Piccinini (2012, pp. 82-83), los trípodes a veces eran premios de competiciones 
musicales, así que estos dos rapsodos pudieron haberlos dedicado en Dodona. 
1359
 12 x 5 cm. (trípode entero) y 2,9 x 3 cm. (pata), respectivamente (Piccinini, 2012, p. 217). 
1360
 Hodder y Hutson, 2003, p. 209. 
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explica que su cantidad se redujera paulatinamente, como se comprueba en los 
materiales arqueológicos hallados. 
Hay otro aspecto que considero de gran importancia en el oráculo de Dodona: el 
sonido. La investigación en torno al papel del sonido en diferentes culturas, épocas y 
contextos se ha desarrollado enormemente en los últimos años1361. La Arqueología del 
Sonido, o Archaeoacoustics, suele abordar temas de época prehistórica, a veces 
empleando técnicas muy avanzadas con dispositivos electrónicos de recepción y análisis 
de sonidos1362. No es casualidad que se analicen casos de carácter religioso, dado que en 
este tipo de escenarios, ya de por sí místicos, el sonido puede potenciar su sacralidad. 
En Dodona podría ser interpretado como el mensaje del dios o los dioses y no se trataría 
del único caso conocido en Grecia, donde por ejemplo la figura y el culto de Pan solían 
estar asociados a la utilización de diferentes instrumentos musicales (siringa, también 
cascabeles y palmadas), potenciando la experiencia y percepción extra-sensoriales del 
paisaje por parte del cuerpo1363.  
La forma en que el sonido era producido y sentido cambiaría en cada fase. En la 
primera, cuando los calderos y trípodes rodeaban el árbol, el choque de todas las piezas 
metálicas crearía una amalgama de sonidos, posiblemente con diferentes vibraciones y 
tonos. Al ser sustituido por la estatua goleando con su látigo un único caldero, la 
situación pasó a ser diferente. No consistiría en un solo sonido, ya que el látigo contaba, 
de acuerdo con las fuentes, con tres cadenas que golpeaban repetidamente el caldero, 
cada vez con un tipo de impacto diferente, de forma que el resultado sería distinto en 
cada caso. Los muros contribuirían también, pues al rodear el espacio de culto por los 
cuatro lados, formando así un espacio cerrado, el sonido rebotaría en las paredes, 
potenciando sin duda el carácter sagrado del lugar y el misticismo de la consulta 
oracular. Es cierto que el primer muro que se erigió no tenía mucha altura (1,50 m. en la 
parte más alta), pero en las remodelaciones posteriores se elevaron 
considerablemente1364. 
 
                                                 
1361
 Devereux, 2010, p. 8. 
1362
 Dos ejemplos bastante representativos de esta materia son Coimbra (2015) y Debertolis, Tirelli y 
Monti (2015). 
1363
 Yioutsos, 2015, p. 60; Cardete, 2016, pp. 205-206. 
1364
 Manteniendo la importancia del sonido, si en verdad fuera cierto que se utilizó a las palomas en la 
consulta oracular (algo que he indicado antes que considero poco probable), se podría considerar que no 
solo el vuelo, sino también el arrullo de las palomas, habría tenido protagonismo.  
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Normalmente un cambio se produce por uno o varios motivos. A veces es 
posible identificar estas causas, en otros casos se quedan ocultas. En Dodona, el motivo 
principal seguramente fue el desarrollo político de la región, con la expansión del reino 
de Molosia. Recordemos que este reino comenzó a crecer en extensión y poder a finales 
del s. V o finales del IV, formándose un koinon moloso en torno al reino dirigido por los 
Eácidas, que dio paso en principio una alianza con más ethne vecinos1365 y, en última 
instancia, al Koinon Epirota. El control del santuario de Dodona por parte de un reino en 
expansión conllevó la transformación del entorno cultual. Difícilmente sea casualidad 
que las fechas en que se construyeron el naiskos (finales del s. V o finales del IV) y el 
muro original (segunda mitad del s. IV) coincidan con este desarrollo político. Más 
adelante se dedicará un capítulo a esta cuestión, la utilización política de un centro 
cultual y la consecuente transformación del paisaje del mismo1366. Por ahora, basta 
señalar que el oráculo se adaptó a los nuevos tiempos. Con el reino moloso controlando 
Dodona, el lugar pasó de ser un santuario al aire libre, a tener edificios de culto; en este 
proceso, el método de consulta se vería alterado pero manteniendo la importancia de 
ciertos elementos, como los trípodes y el sonido. 
 
 
4.6. Rituales en Dodona y las Naia 
 
 Reconocer rituales en las fuentes no siempre es fácil. En ocasiones la literatura o 
la epigrafía nos hablan de festivales o determinados eventos de tipo cultual que pueden 
ser clasificados como ritos. En otras son los materiales arqueológicos, o incluso 
numismáticos, los que nos permiten reconstruir dicho fenómeno. En este apartado se va 
a tratar de recopilar toda la información disponible acerca de esta cuestión. 
 Para poder enfocarlo correctamente, es fundamental definir brevemente qué 
entendemos por ritual. Este acto puede ser de carácter individual o colectivo, cada uno 
con sus particulares características. En el primero, la persona que lleva a cabo el rito en 
cualquier momento del año busca obtener una conexión con el dios, con el objetivo de 
satisfacer sus necesidades o deseos. En el segundo, es un grupo o una comunidad la que 
participa en un evento, normalmente fijado en el calendario1367; es decir, un festival, que 
                                                 
1365
 Una expansión que no fue lineal, sino que hubo momentos de retroceso territorial, como se ha visto.  
1366
 Ver apartado 7.3 entero.  
1367
 Brandt, 2012, p. 142. 
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podía englobar diferentes actos, como una procesión o un sacrificio ritual, entre otros. 
Por lo general el ritual individual es el más sencillo de rastrear, al menos en el caso de 
Dodona. Toda consulta oracular era en sí misma un acto ritual, así como el depósito de 
ofrendas, que cabe suponer que en muchas ocasiones iría unido al anterior. Siendo 
estrictos, el mero de hecho de llegar a un templo implica la realización de varios 
ritos1368. La importancia del rito es crucial, en tanto en cuanto su práctica, que le otorga 
pleno sentido vital, social y experimental, provoca una serie de sensaciones en los 
participantes1369. De hecho, el propio ritual es una forma de comunicación inherente al 
día a día de cada persona1370. El interés de este apartado está centrado en los rituales 
colectivos. 
 De entrada, es una empresa considerablemente difícil en tanto en cuanto las 
fuentes apenas aportan datos. No se conoce ningún festival celebrado íntegramente en 
Dodona, a excepción de las competiciones deportivas conocidas como las Naia. Lo más 
cercano, aunque aparentemente no tuviera lugar en este santuario, es el juramento que 
debían realizar los reyes molosos, y del que únicamente tenemos una referencia: 
De acuerdo con la tradición, los reyes, tras celebrar un sacrificio a Zeus 
Areo en Pasarón, en la región de Molosia, llevan a cabo una serie de votos 
junto a los epirotas en los que aquellos juran solemnemente gobernar 
conforme a las leyes y éstos proteger el reino también conforme a lo 
establecido. En consecuencia, dicha ceremonia fue llevada a cabo en 
presencia de los dos reyes [Neoptólemo II y Pirro I], que se encontraban 
acompañados por sus respectivos amigos y se intercambiaban numerosos 
presentes1371. 
 
 Estas líneas ofrecen una serie de datos muy interesantes. (1) En ningún momento 
se hace referencia a Dodona, sino a Pasarón, la capital del reino. (2) El sacrificio se 
realizaba en honor a Zeus Areios1372, no a Zeus Naios. (3) El juramento, según palabras 
                                                 
1368
 Kiernan, 2012, p. 90. Este autor se refiere a un contexto pagano en las provincias occidentales del 
Imperio Romano, pero su afirmación es extrapolable a cualquier época y lugar. 
1369
 Cardete, 2016, p. 37.  
1370
 Droogan, 2014, p. 130.  
1371
 Plu., Pyrrh. 5, 5-6 (trads. Guzmán Hermida y Martínez García). 
1372
 Sobre la localización de este templo se hablará en el capítulo siguiente, pues a día de hoy es seguro si 
se trata del templo encontrado en Rodotopi, considerado durante décadas el templo de Zeus Areo. Este 
juramento con dicho epíteto no es un caso aislado, sino que se conocen más ejemplos, como el del 
juramento de los efebos en Atenas, asociado al Areópago y al proceso de sinecismo ateniense, aunque 
estaban involucrados más dioses: Aglauro, Hestia, Enio, Enialio, las Horas y, añadidos posteriormente, 
Ares, Atenea Areia y Zeus. También en Orcómenos, de nuevo con el sinecismo, estando estos tres 
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textuales de Plutarco, se hacía a “los epirotas”, y no “a los molosos”. (4) Dicho 
juramento parece ser un acto obligatorio para el gobernante, y no realizarlo conllevaría 
problemas con sus súbditos, lo que hace ver que la posición del rey sobre sus súbditos 
no era excesivamente autoritaria, sino que sería una monarquía moderada1373. Cataldi, el 
investigador que más líneas dedica a esta cuestión, subraya el carácter contractual del 
acto, entre el monarca y el pueblo1374. Si hacemos caso a Plutarco, tenía lugar de forma 
periódica y era una tradición. Este caso concreto ha sido fechado en torno al 295 a.C.1375  
 La mención a “los epirotas” y no a “los molosos” por parte de Plutarco, puede 
ser un anacronismo del autor, ya que en el periodo de la Alianza difícilmente tendría el 
rey moloso tanto poder sobre los ethne aliados. En su época, el s. I y comienzos del II, 
el Epiro era considerada una región en sí misma, sin distinción de reinos o divisiones 
internas, que administrativamente desde el 27 a.C. formó parte de la provincia de 
Acaya, si bien probablemente entre el 103 y 114 d.C. se decidió que el Epiro, junto con 
Acarnania y las islas jonias, constituyeran una provincia propia1376. Es posible que 
Plutarco utilizara este término generalizando, y no teniendo en cuenta la época a la que 
se refería. En este sentido, también pudo haber tomado ese término del periodo del 
Koinon Epirota (232-167 a.C.). Por otro lado, cabe la posibilidad de que en realidad no 
se equivocara, sino que los miembros de la Alianza previa, la sinmaquía, se llamaran a 
sí mismos de esta forma. Pero en la epigrafía utilizada en esta tesis solo se habla de los 
epirotas a partir de la formación del Koinon. Además, esto implicaría que el rey moloso 
debía realizar este juramento no solo a los molosos, sino también a sus aliados1377, algo 
que considero poco probable. 
 Sea como fuere, este juramento es la prueba de un ritual llevado a cabo en 
Molosia por parte de la monarquía del reino en Pasarón1378. Se podría plantear la 
posibilidad de que estos monarcas tuvieran que realizar algún acto similar en su 
                                                                                                                                               
últimos dioses (Valdés, 2000, pp. 37-38 y 42-43). Esto significa que el epíteto Areios (aplicado a Zeus y 
Atenea aquí) les concedería la cualidad de garantes del juramento en cuestión.  
1373
 Cabanes, 2005, p. 148. 
1374
 Cataldi, 1990, p. 186. En esta línea, en la conferencia titulada “Stasis en el Epiro” (05-2016), el prof. 
Monedero lo puso en relación con una posible stasis en el reino moloso, que habría conllevado que la 
monarquía habría estado controlada hasta cierto punto por la población. Este dato, unido a la utilización 
del epíteto Areo en contexto de sinecismos y procesos de tensión social y política (Atenas y Orcómenos, 
ver dos notas más arriba), pueden ser los indicadores del desarrollo de conflictos en el seno del ethnos 
moloso (ver en esta página por qué quizá no en todo el Epiro), tal vez por el proceso de expansión sobre 
los diferentes sub-ethne que lo integraban, y como garantía de que los reyes gobernarían de acuerdo con 
las expectativas de todos, o bien debido a un movimiento crítico contra la propia monarquía.  
1375
 Cataldi, 1990, p. 179. 
1376
 Karatzeni, 1999, p. 243. 
1377
 Teoría defendida por Piccinini, 2012, p. 55.  
1378
 Ver apartados 5.3.2 y 5.3.4.  
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principal santuario, Dodona. Y si avanzamos hasta el periodo del Koinon, del mismo 
modo que el soberano había tenido que realizar ese rito periódicamente, algo parecido 
ocurriría con los dirigentes del estado federal que se formó después. En el momento en 
que tomaban posesión de su cargo tendría lugar algún tipo de acto religioso, un 
juramento, para formalizar la nueva situación, siempre con el dios o dioses como 
garantes1379. Dado que la capital, a juzgar por la epigrafía, fue Dodona, es probable que 
fuera el lugar óptimo para estos eventos. Lamentablemente, no hay ni un solo dato que 
arroje algo de luz sobre este aspecto. Carecemos de documentos literarios o epigráficos 
que muestren la designación de un ciudadano como nuevo estratego. Tampoco se 
conserva nada relativo a la formación oficial del Koinon Epirota, un acontecimiento que 
sin lugar a dudas supondría la celebración de un complejo ritual en el lugar que se 
eligiera a tal efecto. Por lo tanto, al carecer de pruebas testimoniales, solo puedo 
formular la hipótesis de que Dodona sería probablemente el escenario de este tipo de 
eventos, habida cuenta de su construcción como centro de referencia, no solo cultual, 
sino también político, en el Epiro.  
 
 En el anterior capítulo se ha cuestionado la existencia de una vía sagrada que 
llevara al santuario1380, ya que el requisito principal para crear una era la celebración de 
una procesión multitudinaria que la utilizara. Se establecieron comparaciones con otros 
santuarios, especialmente el de Labraunda, donde se construyó en época helenística una 
calzada que conectaba el santuario con las ciudades de Milasa y Alinda (Figs. 146-150). 
Precisamente una de las funciones principales de esta vía, aunque no la única, era 
permitir el tránsito a la población en la procesión que tenía lugar1381. Sabemos que un 
festival por norma general contaba con una o más procesiones1382, pero ante todo tenía 
que conectar el santuario con un centro cercano. Partiendo de esta premisa, la ausencia 
de una vía sagrada en Dodona podría deberse a que no hubo ninguna procesión 
especialmente relevante desde una ciudad vecina importante. La capital molosa, 
Pasarón, se encontraba a una distancia mucho mayor, y aunque sin duda hubo una ruta 
                                                 
1379
 Este tipo de actos era frecuente en Grecia. En Atenas, por ejemplo, desde el s. IV los arcontes debían 
efectuar al asumir el cargo dos juramentos (uno en la Acrópolis y otro sobre una roca en la Estoa del rey, 
donde se empezó a hacer cuando las leyes de Solón fueron trasladadas de la Acrópolis a dicha estoa) 
(Sickinger, 1999, p. 30). 
1380
 Ver apartado 3.5.  
1381
 Bekker-Nielsen (2009, pp. 10-14). Aunque en este caso concreto, la motivación inicial fue facilitar el 
transporte de los bloques de mármol para los edificios del santuario (Hellström, 2007, p. 145). 
1382
 Kindt, 2012, p. 67.  
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entre ambos lugares, no se consideraría necesaria una inversión de recursos tan 
grande1383.  
 Con todo, sí hubo al menos dos procesiones que tuvieron como destino final 
Dodona, a la que se podría añadir una tercera de carácter más mítico, en la que el 
santuario era un sitio de paso. Se trata de la tripodophoria beocia, la procesión ateniense 
vinculada al culto a Dione y las ofrendas de los hiperbóreos, respectivamente. 
 En Beocia había una tradición consistente en llevar un trípode cada año a 
Dodona. La causa ha sido mencionada al hablar de las peléades: al parecer los beocios 
mataron a una de las tres sacerdotisas de Dodona, por un lado porque desconfiaban de 
ella, y por otro porque ella misma les había indicado que tendrían buena suerte si 
cometían un sacrilegio. Se suele hablar de una pira como forma de asesinar a la peléade, 
aunque hay otra variante según la cual la arrojaron a un caldero de agua hirviendo1384. 
En el juicio que siguió al crimen se decidió que no se ejecutaría a los culpables y que a 
partir de entonces deberían transportar cada año un trípode al santuario epirota1385. El 
lugar de partida era posiblemente el santuario de Itoneo1386. Algunos investigadores lo 
ven como un acto simbólico de aceptación de la superioridad de Zeus de Dodona1387. 
Teniendo en cuenta esto, cabría preguntarse si entre los trípodes hallados en Dodona no 
se encontrarán precisamente algunos de los que los beocios llevaron. Desconocemos si 
la historia que narra Éforo es cierta, o si se trata de un mito; de ser esto último, es 
necesario preguntarse el porqué de esta tradición de llevar un trípode a una región tan 
lejana como era el Epiro. Aunque más abajo se hablará de las antiquísimas conexiones 
entre las poblaciones epirota y beocia, conviene señalar ahora que varios indicios 
permiten creer que en la época oscura gente procedente del Epiro emigró a diferentes 
lugares, entre ellos Beocia. En este sentido, esta tripodophoria bien podría ser una 
reminiscencia de ese pasado común, transformado y mantenido en un acto ritual de 
                                                 
1383
 Aunque este razonamiento se puede aplicar a toda la Hélade, siempre hay excepciones. Una de ellas 
es la vía entre Atenas y Eleusis, que abarcaba 21 km. (Connelly, 2011, p. 320). Pero en realidad no es 
comparable este caso al de Dodona. 
1384
 E., TrGF 368 = Append. Provv. 3, 97 (CPG 1, 434, 15). La mención del caldero con agua hirviendo 
recuerda a Dioniso, al que se asocian diferentes mitos en los que este elemento va unido a la idea de 
rejuvenecimiento tras haber pasado por el agua hirviendo (Kerényi, 1996, p. 246). 
1385
 Ephor., FGrHis 70 F119; cf. Str., 9, 2, 4. 
1386
 Ganter, 2013, p. 97. Este autor enfoca su interesante artículo en el discurso centro-periferia, 
atendiendo a los mecanismos de poder empleados por el centro (bien Tebas, bien la Confederación 
Beocia) para expresar su autoridad política y espiritual. 
1387
 Papalexandrou, 2008, p. 268. 
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carácter purificador1388, que además serviría a la propia élite del momento para asentar y 
conservar su poder.  
 Gracias a los materiales arqueológicos conocemos al menos un caso más de 
tripodophoria con destino a Dodona1389. Fechadas en el s. V, tenemos dos patas de un 
trípode en estado bastante fragmentario, con una longitud de 17 cm1390. Se puede leer 
aún parte del epígrafe que contienen, en el cual se indica que fue ofrendado por parte de 
la ciudad de Lecoio, cuya localización de desconoce1391. El santuario, recordemos, 
cuenta con algunas placas oraculares de consultas de poleis, aunque en menor cantidad 
que las de carácter privado.  
 El caso ateniense ya lo hemos visto en la referencia de Hipérides, donde el 
orador ático acusaba a Olimpia de no permitirles seguir las órdenes del propio oráculo, 
de restaurar la estatua de culto de Dione1392. En este fragmento se puede leer 
“enviándole una peregrinación y un sacrificio muy costoso” (trad. de J.J. Torres 
Ruíz)1393. Es decir, hubo tres aspectos en juego, como enumera Baslez1394: el envío de 
una theoria desde Atenas hasta Dodona para reforzar el culto a esta diosa y hacer un 
sacrificio en su honor, el propio viaje de carácter sagrado, y la ornamentación de la 
estatua (episkomesis). Eso sí, se trató de un único acto, no parece que fuera algo que se 
llevara a cabo de forma periódica, o al menos no se desprende de forma evidente del 
texto. Tampoco podemos pensar en una gran cantidad de personas desplazándose al 
Epiro, sino más bien en una reducida comitiva. ¿Podría haber relación entre el caso de 
Dodona y un cese o declive de los contactos entre Atenas y Delfos? Se trata sin duda de 
una época convulsa, pero si el discurso de Hipérides se fecha poco antes del 330 
a.C.1395, lo cierto es que en Delfos, tras unos años de poca presencia ateniense, en la 
década del 330 vuelven a documentarse dedicatorias suyas1396. En este sentido, no 
parece haber una conexión, sino que hay que enmarcar el envío de una embajada 
                                                 
1388
 Piccinini, 2012, p. 251. Kowalzig (2007, pp. 335-336 y 350) lo pone en relación con la mítica lucha 
entre beocios y pelasgos, que supuso la reorganización de las fronteras de Beocia. La tripodophoria sería 
el tributo a pagar a partir de entonces. Visto desde una perspectiva más amplia, puede ser un testimonio 
del complejo proceso de etnogénesis helénico. 
1389
 De igual modo, se conocen muchos más ejemplos de tripodophoria desarrollados en otros lugares, 
como por ejemplo la de los tebagenos, una población de la frontera entre el Ática y Beocia, que llevaban 
un trípode desde su territorio hasta el santuario de Apolo Ismenio (Papalexandrou, 2008, pp. 266-268).  
1390
 MN At. Nº 451. 
1391
 Piccinini, 2012, pp. 217-218.  
1392
 Hyp., Eux. 4, 24-26. 
1393
 Del original, καὶ θεωρίαν καὶ θυρίαν πολλῶν χρηµάτων. 
1394
 Baslez, 1999, p. 391. 
1395
 Hammond, 1967, p. 583. 
1396
 Scott, 2010, p. 132.  
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sagrada a Dodona con las buenas relaciones entre Atenas y Molosia, interesadas ambas 
en fortalecer sus contactos internacionales, aunque la política concreta de Olimpia 
tendiera a limitar la influencia foránea en el santuario. 
 Se conocen más ejemplos, por cierto, de theoriai atenienses enviadas a otros 
centros de culto. Las principales parecen haber tenido como destino Delos y Delfos. 
Muchas referencias a éstas datan del periodo helenístico, pero también las hay del s. IV, 
y es posible que hubiera incluso antes1397. Las embajadas a Delfos, que no se deben 
confundir con las theoriai relacionadas con los Juegos Píticos, eran conocidas como 
Pythais (“Πυθαΐς”). Su organización no estaba sujeta a una regularidad temporal, sino 
que se enviaron en diferentes momentos. Del s. IV, por ejemplo, se conocen al menos 
dos, una del periodo de Licurgo (334-322) y otra anterior del 355, en el contexto de la 
Tercera Guerra Sagrada; es posible que hubiera algún caso más temprano en ese siglo, a 
juzgar por una dedicatoria de un joven pythaista1398. La que aquí interesa más es la 
mencionada primero, que se encuentra cerca en el tiempo de la theoria enviada a 
Dodona1399, lo que permite corroborar que en el momento en que tuvo lugar la disputa 
con Olimpíade, la relación entre Atenas y Delfos era estable.  
  
La historia de los hiperbóreos siempre ha sido muy llamativa. Aparecen en la 
literatura griega como un pueblo que vivía en el norte de Europa, dedicado a la 
ociosidad y al culto a Apolo1400. Heródoto es uno de los autores que mejor resume su 
peculiar tradición, haciéndose eco de lo que le dijeron los delios:  
Según ellos, ciertas ofrendas sagradas, embaladas en paja de trigo, llegan, 
procedentes de los hiperbóreos, hasta los escitas; acto seguido, de los escitas 
las van recibiendo sucesivamente todos los pueblos vecinos, que las 
transportan a occidente, hasta las remotas costas del Adriático; y desde allí 
son enviadas hacia el sur, siendo los de Dodona los primeros griegos que las 
reciben. Desde Dodona bajan al golfo Melieo y pasan a Eubea; y, de ciudad 
en ciudad, las envían hasta Caristo, desde donde las ofrendas pasan de largo 
                                                 
1397
 Parker, 2007, pp. 80-87.  
1398
 Parker, 2007, p. 86.  
1399
 En opinión de Boëthius, el primer académico que preparó una monografía sobre el tema hace casi un 
siglo, esta pythais tuvo lugar concretamente en el 330 a.C. (1918, p. 138).  
1400
 Piquero, 2012, p. 110. 
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por Andros, pues los caristios son quienes las llevan a Tenos, y los tenios a 
Delos1401. 
 
 Esta no es la única descripción del trayecto que recorrían los envíos de los 
hiperbóreos1402. Otro bastante conocido es el de Calímaco1403. Conviene señalar que, 
aunque se tiende a pensar que los hiperbóreos fueron un pueblo mítico, hay evidencias 
epigráficas en Delos de ellos1404, algo que en realidad se puede explicar como la 
construcción artificial de este mito por parte de los delios, con vistas a legitimar y 
consolidar el culto derivado de esta supuesta tradición de los hiperbóreos. 
Curiosamente, en los diferentes relatos que se recopilan acerca de esta tradición, uno de 
los enclaves de la ruta que siempre están presentes es el santuario de Dodona1405. 
Dodona es la primera parada en territorio griego ya en la versión más antigua que 
conocemos, la que puso por escrito Heródoto, en el s. V 1406, lo que se enmarca en el 
proceso de construcción simbólica del paisaje. Dodona, considerada el santuario más 
antiguo de Grecia por el escritor de Halicarnaso, da entrada a los hiperbóreos a la 
Hélade, los cuales a partir de ahí recorren otras regiones para llegar a su destino. El mito 
tiene en cuenta el espacio1407, y se sirve de él para la elaboración de una creencia que 
perduró siglos, y que ayudó a Dodona a legitimar su condición de santuario griego (y no 
bárbaro).  
Desde el punto de vista de la esfera ritual, poco más se puede extraer de esta 
información, salvo la posibilidad de que, si realmente fue real este viaje 
(representándolo como tal), al llegar al santuario epirota se hiciera alguna consulta al 
oráculo o algún ritual previo a la continuación de la ruta. Pero más adelante se verá que 
sí es útil a la hora de analizar las rutas que llegaban a Dodona1408. 
 
 En algunos estudios se ha hecho mención de otro posible ritual en Dodona, con 
ciertas conexiones con el ámbito beocio1409. Tomando como referencia inicial el 
                                                 
1401
 Hdt., 4, 33, 1-2. 
1402
 Sobre el viaje de las cuatro muchachas hiperbóreas a Delos, donde serían enterradas posteriormente, 
ver Piquero, 2012, pp. 117-121. 
1403
 Call., Del. 277 ss. 
1404
 Piccinini, 2012, pp. 243-244. 
1405
 Piquero, 2012, p. 116.  
1406
 Vilatte, 1991, p. 212. 
1407
 Sobre esta cuestión, tratada de forma breve y muy clara, ver Plácido (1999).  
1408
 Apartado 5.2.  
1409
 Cook, 1903, p. 181; Gartziou-Tatti, 1990, p. 182, p. 40; Valdés, 2002, p. 210, n. 58 y p. 211, n. 64. 
- 239 - 
 
fragmento de Éforo en el que los beocios mataron a una peléade arrojándola a una 
pira1410 o a un caldero con agua hirviendo1411, Cook lo puso en relación con una teoría 
de su época (hoy ya desechada) sobre la etimología del epíteto Naios, entendiéndolo 
como “tronco de un árbol”. Vinculó estos datos con las Dédala1412, un festival de Platea 
en honor a Hera en el que se transportaba un árbol (simulando un xoanon) vestido de 
novia cerca de un bosque de robles; en las Grandes Dédala, celebradas cada sesenta 
años, participaban otras ciudades beocias aportando una estatua cada una, hasta llegar a 
la cifra de catorce. Todos estos xoana eran posteriormente quemados junto con las 
típicas víctimas sacrificiales1413. En esta línea, Gartziou-Tatti enlaza esta tradición con 
Dodona, concretamente con los calderos, que representan una de las formas con la que 
supuestamente los beocios asesinaron a la peléade1414. Cook, basándose en el discurso 
de Hipérides, que menciona una estatua de Dione que los atenienses tenían que restaurar 
y ornamentar1415, sostenía que anteriormente habría habido un xoanon. Si tomamos 
todos los datos en conjunto, se entiende que la hipótesis inicial partía de ver el epíteto 
Naios como “tronco de un árbol”, y se sustenta en la supuesta existencia de un xoanon 
de la diosa Dione previo a una estatua de piedra. Sin embargo, ni el primer dato es 
correcto, ni el segundo implica que, de haber un xoanon (algo perfectamente posible, 
pero no atestiguado en realidad en ninguna fuente), haya que relacionarlo directamente 
con las Dédala de Platea. Por lo tanto, no considero que haya datos suficientes para 
hablar de un ritual de este tipo en Dodona ni, por tanto, que haya vínculos entre este 
festival y el santuario epirota, aunque más adelante se hablará de otras conexiones entre 
Dodona y Beocia que sí son más seguras1416.  
 La única referencia explícita de un sacrificio en Dodona viene de la mano del 
poeta lítico Píndaro, pero es de muy difícil interpretación. En su Peán 59, conservado en 
un estado fragmentario, habla de Dodona. En las dos últimas líneas que se han podido 
reconstruir, se puede leer lo siguiente: ἔνθεν µὲν[ τ]ριπόδεσσί τε / καὶ θυσίαισ[ ]1417, es 
decir, “y desde allí, con trípodes y con sacrificios…” (trad. personal). El final 
                                                 
1410
 Ephor., FGrHis 70 F119; cf. Str., 9, 2, 4. 
1411
 Eur., E., TrGF 368 = Append. Provv. 3, 97 (CPG 1, 434, 15). 
1412
 Uno de los estudios más recientes y completos de las Dédala es el de Chaniotis, 2002, bien resumido 
posteriormente en Chaniotis, 2011b. Además de analizar de forma detallada en qué consistía la 
celebración, explica las posibles influencias que confluyeron en la formación del festival. 
1413
 Paus., 9, 3. Para un examen más detallado de las Dédala: Schachter, 1981, pp. 244-250. 
1414
 Gartziou-Tatti, 1990, p. 182, p. 40. 
1415
 Hyp., Eux. 4, 24-26. 
1416
 Ver apartado 4.7.1.  
1417
 Pi., P. Fr. 59; cf. Piccinini, 2012, p. 247. Ver también Kowalzig, 2007, p. 332. 
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inconcluso de la frase no permite saber si “θυσίαισ[” va acompañado de otro sustantivo 
que pudiera aportar más información al respecto. No obstante, es una evidencia a tener 
en cuenta que, además, nos habla de un ritual en el cual los trípodes también estaban 
presentes como elemento activo del mismo1418.  
 El sacrificio de un toro es otro acto que se ha pretendido ver en Dodona. Dacaris 
tomó como referencia una de las series de monedas de plata que acuñó el Koinon 
Epirota. En una de sus caras se representa a Zeus Naios y Dione, y en la otra un toro en 
una corona de laurel, pudiendo leerse ΑΠΕΙ-/-ΡΩΤΑΝ. Con este dato en mano, Dacaris 
explicó que ese toro sería consagrado a la diosa1419 en un sacrificio ritual llevado a cabo 
por un hacha doble y en el cual su sangre ayudaría a fertilizar el suelo1420. Pero en 
realidad esta descripción tan detallada no aparece en ninguna fuente, como tampoco 
sabemos si el toro representado en esa moneda en verdad era sacrificado en Dodona. 
Quizá fuera un símbolo del propio Koinon, o de alguno de sus principales ethne, o bien, 
recordemos, reivindicara la importancia de la ganadería en el Epiro1421. Considero un 
error, por tanto, dar crédito a esta teoría de Dacaris, que simplemente se basó en el 
motivo de una moneda1422. Por otro lado, no cabe duda de que hubo sacrificios en 
Dodona, llevados a cabo en cualquiera de las actividades que allí tuvieron lugar (las 
consultas, etc.). Probablemente haya que enmarcar en estos actos los huesos 
encontrados en algunos lugares del yacimiento, especialmente en la zona del pritaneo y 
en el teatro, aunque esto último relacionado seguramente con su utilización como arena 
en época imperial; no obstante, no es seguro que se usara en contexto ritual1423.  
 
                                                 
1418
 Piccinini (2012, p. 250) sugiere que Píndaro podría estar hablando de la tripodophoria beocia, 
celebrada por tanto ya en el s. V a.C., algo que no se puede descartar, sobre todo si tenemos en cuenta que 
el poeta lírico era beocio.  
1419
 No especifica cuál, se sobreentiende que Dione. 
1420
 Dacaris, 1973, pp. 157-158.  
1421
 Aristóteles (HA 8, 7, 17-24) habla de las 400 vacas que poseía la monarquía molosa, que tenían muy 
buena fama (y por extensión, los toros). Sobre esto, más información en el apartado 7.4.1.  
1422
 Partiendo de la explicación de Dacaris, Valdés (2002, pp. 111-112, n. 64), pone este ritual en relación 
con las Bufonias atenienses, en las cuales se sacrificaba un toro (la propia terminología del acto así lo 
indica) (también en Parke, 1977, p. 162 ss.). Pero dado que no parece que hubiera tal rito en Dodona, esta 
vinculación queda invalidada. No cabe duda de que los toros, al igual que las cabras y las ovejas, entre 
otros, fueron objeto de sacrificio en Dodona, en el contexto de celebraciones o eventos relevantes. Pero 
asociar este acto, que era el típico en cualquier región de Grecia, con la representación en una moneda, es 
demasiado forzado. 
1423
 Dacaris, Praktika, 1985, p. 44 (pritaneo, huesos de buey y ovinos); Evangelidis y Dacaris, Arch. Eph., 
1959, p. 66 (huesos varios); Dacaris, Arch. Eph., 1960, p. 35 (en el teatro). A día de hoy, según 
información facilitada por el Prof. Katsikoudis, no se ha llevado a cabo ningún estudio osteológico de 
estos materiales.  
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 En la figura de los theoroi se puede encontrar un rastro de antiguas ceremonias. 
Algunos theoroi que representaban al Epiro, o a alguno de sus ethne o ciudades, han 
sido mencionados por su presencia en listas de thearodokoi1424. Aunque no se ha 
encontrado ninguna pieza similar en Dodona, cabe suponer que la recepción de theoroi 
foráneos, de carácter político1425, fue una realidad. Analizando esta temática, Kowalzig 
centra su investigación en el papel jugado por las theoria como mecanismo de 
integración social y político, habida cuenta de la participación de theoroi de diferentes 
procedencias en representaciones teatrales conjuntas, reforzando así la communitas1426. 
Pero también territorial, pues por medio de este mecanismo el santuario adquiría 
prestigio al convertirse en un centro de referencia en la región. Uno de sus casos de 
estudio más notables es el festival Panjonio, donde en teoría participaban únicamente 
ciudades jonias pero en realidad estaba abierto a más poleis, incluso de la Grecia 
Central1427. Tomando esto como referencia, se podría plantear la posibilidad de que 
Dodona, que contaba con el teatro más grande del Epiro, albergara este tipo de 
espectáculos en los que los participantes representaran a los diferentes ethne que 
formaban parte del Koinon Epirota, con la finalidad de fortalecer y consolidar la unidad 
del estado federal y su sentimiento identitario. Tampoco habría que descartar la 
presencia de theoroi procedentes de poleis más lejanas. El caso de Atenas, con la que se 
ha visto que mantuvo buenas relaciones, es bastante probable, al menos durante el s. IV, 
cuando más datos hay sobre estos contactos. También apunta a favor de esta teoría el 
que hubiera competiciones deportivas de carácter panhelénico, como se verá a 
continuación.  
 
Este apartado no puede terminar sin mencionar uno de los principales eventos 
que tuvieron lugar en Dodona, y que en sí mismos englobaría distintos tipos de rituales 
y ceremonias. Se trata de las Naia, las competiciones agonísticas celebradas en honor a 
Zeus Naios1428. Aquí la principal fuente es la epigrafía, seguida de la arqueología1429. 
                                                 
1424
 IG IV2, 95 (Epidauro); Plassart 1921, 1-85 (Delfos); y SEG XXIII, 189 (Argos). 
1425
 El debate en torno al theoros como un peregrino “político”, diferenciándolo del peregrino que se 
desplazaba al santuario en cuestión por otras motivaciones, es abordado en el apartado 6.1., centrado en la 
arqueología del peregrinaje. Algunas de las principales obras sobre esta temática son Kowalzig (2006), 
Naiden (2006) y Rutherford (2013).  
1426
 Kowalzig, 2006, p. 71. 
1427
 Ibidem, pp. 48-50. 
1428
 El mejor estudio sobre este evento es el artículo de Cabanes, 1988. Algunos datos publicados en fecha 
más reciente permiten completar un poco este tema. 
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Para la organización de estos juegos existía la figura del agonothetes, que está 
atestiguado en varios documentos1430, así como quizá la del encargado de las Naia1431. 
No está claro qué funciones tenía cada cargo1432. Se conocen algunas de las pruebas que 
tenían lugar, gracias a varios epígrafes procedentes de diferentes partes de la Hélade1433. 
Los propios agones son mencionados en otro texto1434. Algunas ofrendas del santuario 
pueden estar relacionadas con las Naia, a juzgar por el contenido de sus dedicatorias1435, 
o por el propio exvoto1436. El corpus de epigrafía oracular publicado recientemente 
ofrece un listado considerable de consultas en las que se formularon preguntas que 
pueden estar relacionadas con competiciones1437. Otra prueba es la dedicatoria de dos 
alteres de plomo, los instrumentos que se utilizaban en la prueba de salto para controlar 
el equilibrio, con forma de jabalí1438. Por último, hace pocos años apareció de forma 
totalmente inesperada una noticia relacionada con el famoso Mecanismo de Anticitera. 
Este pequeño aparato, una suerte de ingeniería avanzadísima en la Antigüedad, fue 
encontrado en los restos de un barco que naufragó cerca de la isla de Anticitera, en el 
Egeo, en algún momento de la primera mitad del s. I a.C.1439 Tras muchas décadas de 
estudio, los investigadores comprobaron que se trata de un dispositivo de medición del 
tiempo y guía del calendario griego, con la capacidad de hacer cálculos astronómicos 
                                                                                                                                               
1429
 Cabanes (1988, pp. 53-54) se apoya también en una referencia literaria: Ath., 5, 203A; pero aquí 
Ateneo simplemente se dice que Ptolomeo I Soter y Berenice ganaron concursos de carro, sin especificar 
el lugar. Por lo tanto, puede estar hablando de Dodona o de otros juegos. 
1430
 C27; C29; C30; C71; SEG XXIII, 472; SEG XL, 690 (Nº 45); SGDI 1370 (Nº 34; Fig. 76) y SGDI 
1371. 
1431
 Ναϊάρχος; también se puede traducir por “nearca”. SGDI 1348 (Nº 44; una reconstrucción dudosa, 
según Cabanes, 1988, p. 56); SGDI 1356 (Nº 30).  
1432
 Sobre este debate, ver Cabanes, 1988, p. 61. 
1433
 Cabanes 1988, 67 (de Priene, se menciona la categoría del pancracio en las Naia); Cabanes 1988, 68 
(de Delos, lucha y pancracio en categoría adulta); Cabanes 1988, 70 (de Atenas, similar); Cabanes 1988, 
71-72 (pentatlón); IG IV1, 428 (de Sición, categoría juvenil de lucha, pancracio y pugilato); IG V2, 118 
(de Tegea, ganador seguramente en una tragedia).  
1434
 SEG XL, 690 (Nº 45), un epígrafe procedente del santuario de Poseidón y Anfítrite en la isla cicládica 
de Tenos, y en el cual se constatan contactos con el Koinon Epirota. Probablemente date del 192 a.C. 
Aparentemente, se está anunciando la celebración del evento (Étienne 1987, 175; Cabanes, 1988, pp. 74-
76).  
1435
 Dos trípodes de pequeño tamaño. Cabanes 1988, 53: Κλέαρχος ∆ιοµέδοντος ῤαψωιδος µ' ἀνέθ(η)κε 
(“Clearco, hijo de Diomedonte, rapsodo, lo hizo”, trad. personal). SGDI 5786: Τερψικλῆς: τῶι ∆ὶ Ναίωι 
ῤαψωιδὸς ἀνέθ(η)κε (“Terpsiclés: a Zeus Naios, rapsodo, lo hizo”, trad. personal). 
1436
 El estrígilo de hierro dedicado por el rey Ceniquetes, que vivió en s. II-I a.C. (Carapanos 1878, 107, 
Nº 1 y pl. XXVI, nº 8). 
1437
 Dacaris et al., 2013: 225A, 447A, 491A, 635A, 825A, 849A, 1011A, 1389A, 1396A, 1996B, 2036B, 
2089A, 2216B, 2986A, 3103A, y 3797. En algunos casos el texto parece hacer referencia directamente a 
las Olimpiadas: 1207B, 1878A, 3509A; 4079A y 4080B; y quizá 1993A, ya que aunque no ponga la 
palabra, el alfabeto es de la Élide. La cronología de estos epígrafes va desde finales del s. VI hasta el IV 
a.C. En ninguna de ellas se menciona a las Naia directamente.  
1438
 Dacaris, 1971, p. 71. 
1439
 Vallianato, 2012, p. 251.  
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complejos1440. El gran avance en el conocimiento de este objeto se produjo en fecha 
reciente, gracias a los adelantos tecnológicos que ha habido. Mediante la toma de 
fotografías en 3D y tomografías1441, el equipo que lo investigaba pudo leer gran parte 
del texto que contenían los 82 fragmentos que formaban parte de la pieza. Además de 
datos relativos al calendario griego, que seguramente seguía el modelo corintio1442, se 
descubrieron referencias a varias competiciones deportivas, concretamente los cuatro 
grandes Juegos (Olímpicos, Nemeos, Píticos e Ístmicos), las Naia y otro que no se ha 
podido reconstruir1443. Un buen indicador de la importancia de este evento, situado a la 
altura, o cerca, de los principales agones. 
Se suele pensar que las Naia se celebraban en el mes de Apellaios1444, y de 
acuerdo con el calendario duraría desde finales de septiembre hasta comienzos de 
octubre1445. Es decir, otoño, un periodo que se podría poner en relación con la vuelta a 
sus hogares por parte de los pastores epirotas1446. 
Si tenemos en cuenta los edificios construidos con esta finalidad, el teatro (Figs. 
131-135) y el estadio (Figs. 136 y 137); seguramente hubo también un circo para la 
carrera de carros, pero no se ha encontrado aún), podemos concluir que había pruebas 
atléticas (carrera del estadio, pentatlón, lucha, pancracio pugilato), hípicas y artísticas 
(de tipo dramático y musical). Los vencedores recibían un trípode y una corona de 
roble1447.  
Uno de los aspectos que más debate ha suscitado es la cronología de las Naia. La 
principal postura establece la fundación de estos juegos en tiempos de Pirro, esto es, 
comienzos del s. III a.C.1448 Pero no son pocas las voces que defienden remontar esta 
fecha hasta al menos el s. V1449. El principal argumento es la dedicatoria de dos 
pequeños trípodes por parte de dos rapsodos, Terpsiclés, fechado en el s. V o IV1450, y 
Clearco, del s. IV-III1451. Más evidencias son un címbalo del s. VI1452 y la placa votiva 
                                                 
1440
 Cowen, 2008, p. 10. 
1441
 Vallianato, 2012, p. 258.  
1442
 Freeth, 2008, pp. 614-615. 
1443
 Freeth, 2008, p. 616. En el caso de las Naia, concretamente se lee “NAA”. 
1444
 Cabanes, 2003, p. 96.  
1445
 Quantin, 1999a, p. 91. 
1446
 Quantin, 2008, pp. 34-37. 
1447
 Delcourt, 1992, p. 56. 
1448
 Hammond, 1967, p. 432; Cabanes, 1988, p. 53. 
1449
 Tzouvara-Souli, 2004, p. 518; Piccinini, 2012, pp. 82-83.  
1450
 SGDI 5786. Tradicionalmente se ha defendido el s. V, pero en fecha reciente se ha sugerido que 
podría ser posterior (SEG XLVI, 2312). De ser del s. V, se trataría del testimonio más antiguo conservado 
del término ῥαπσωιδός (West, 2010, p. 7).  
1451
 Cabanes, 1988, p. 53. 
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de Dodona de un tal Sotero, procedente de Chipre, que celebraba la habilidad de sus 
manos en el uso de su instrumento1453. Hay que tener en cuenta la epigrafía oracular 
arriba citada, que se data en el s. VI, hasta el IV. Aunque es cierto que los consultantes 
pueden referirse a otra competición, no necesariamente a las Naia (que, de hecho, no 
son mencionadas como tal en ninguna consulta), es posible (y comprensible) que un 
participante, un tiempo antes de competir en ese mismo lugar, preguntara al dios sobre 
su futura actuación. En cuando a su cese, si bien no se conoce una fecha concreta del fin 
de estos certámenes, por el epígrafe C30 se confirma que se siguieron convocando hasta 
al menos el 243/244 d.C.1454  
La duda, por tanto, gira en torno a si las Naia fueron creadas a comienzos del s. 
III, o si ya existían, quizá en el s. V o incluso antes. Mi opinión es favorable a la 
segunda opción, aunque matizando el carácter que tendría el evento. Es posible que 
inicialmente fueran de tipo local o regional y que en época helenística se pasara a 
organizar de una forma más monumental, con edificios más importantes y permanentes, 
como el teatro y el estadio (este último en principio más tarde, a partir del 219 a.C.), y 
aspirando a reunir participantes de todas las zonas del mundo heleno. Es decir, de 
juegos locales a panhelénicos. De hecho, se podría enmarcar en el discurso de 
crecimiento y desarrollo del santuario con un tinte político, vinculado al reino de 
Molosia y al Koinon Epirota, enlazándolo además con un discurso de reivindicación de 
la identidad griega de sus habitantes, considerados por muchos como bárbaros. A día de 
hoy, los primeros documentos que sin lugar a dudas mencionan las Naia o algún cargo 
vinculado a éstas (agonothetes o nearca), son del s. III en adelante. Para remontarnos en 
el tiempo dos o tres siglos atrás los materiales disponibles no permiten obtener una 
conclusión positiva de manera absoluta. Pero en conjunto sí muestran la existencia de 
unas competiciones, al menos a pequeña escala. De hecho, la ausencia de edificios 
permanentes hasta el s. IV, a juzgar por los datos que tenemos, encajaría con la imagen 
de unos agones de carácter local, con vistas quizá a reforzar la unión entre los pequeños 
sub-ethne de la zona de Dodona, donde el reino de Molosia se habría convertido ya en 
un referente. De haberse desarrollado más durante ese periodo, lo lógico hubiera sido 
levantar edificios vinculados a las distintas actividades relativas a unos juegos, aunque 
                                                                                                                                               
1452
 Piccinini, 2012, p. 83.  
1453
 MHA Viena (número de referencia desconocido; s. IV a.C.): Dieterle, p. 380, F601; Piccinini, 2012, 
pp. 221-222.  
1454
 La historia de este documento es ciertamente interesante. En el s. XV, Ciriaco de Ancona puso por 
escrito en una de sus obras el texto de un epígrafe que había visto en la ciudad de Ioánina (Riemann, 
1877), y siglos más tarde fue encontrado por Dacaris (Parke, 1967, p. 125). 
- 245 - 
 
éstos pudieron haber sido temporales, desmontándolos tras la celebración y sin dejar 
huella. Por otro lado, conviene detenerse un segundo en la ofrenda de Terpsiclés, el 
trípode del s. V o IV. Como bien señala Piccinini, el nombre de este personaje está 
documentado únicamente en Cirene y en Dídima1455, así que es posible que no fuera 
epirota, sino de algún lugar del Egeo y, por tanto, si aceptamos que Terpsiclés fue un 
rapsodo que participó en las Naia, esto significaría que sí llegaban personas de tierras 
más lejanas. Es decir, podría no ser una competición muy conocida más allá de las 
fronteras del Epiro, pero sí es factible para alguien de fuera competir en ellas.  
 
Esta es, por tanto, la información relativa a rituales que tuvieron lugar en 
Dodona. Es evidente que los datos remiten tan solo a una parte de todas las ceremonias 
que habrían tenido lugar, pero al menos los pocos casos de los que se ha podido hablar 
son suficientes para comprobar la importancia que tuvo el santuario en el contexto del 
Epiro, así como los contactos mantenidos con otras regiones, especialmente Beocia y 
Atenas. Su carácter panhelénico queda reforzado además por el testimonio de las 
consultas oraculares, donde se ve por la grafía que los peregrinos acudían desde 
distintas zonas del mundo griego, y también por la variada procedencia de los 
participantes en las Naia. El periodo helenístico fue el de mayor actividad ritual, al 
menos a juzgar por los materiales hallados (a excepción de las consultas, que ya se ha 
visto que son más frecuentes en los s. V y IV), lo que encaja con el desarrollo político 
moloso y epirota.  
Estableciendo analogías con otros santuarios se puede deducir que habría más 
rituales reglados. Por ejemplo, se celebrarían sacrificios en honor a los diferentes dioses 
a los que se veneraba, como apuntan los huesos encontrados, aunque éstos no se 
encontraran junto a materiales claramente de uso ritual1456.  
 También era usual este tipo de actos en festivales, unidos normalmente a 
comidas y banquetes1457. En Olimpia por lo que sabemos había al menos setenta lugares 
donde se realizaban sacrificios rituales1458, y la ciudad de Élide se sirvió del espacio 
sagrado olímpico para la formalización de diversos tratados con otras poleis1459, algo a 
                                                 
1455
 Piccinini, 2012, p. 217. 
1456
 Dacaris, Praktika, 1985, p. 44 (zona del pritaneo, huesos de buey y ovinos); Evangelidis y Dacaris, 
Arch. Eph., 1959, p. 66 (huesos varios). 
1457
 Nilsson, 1940, pp. 79-80; Vernant, 1991, pp. 50-53; Marinatos, 1993, p. 228; Brandt, 2012, pp. 153-
154.  
1458
 Himmelmann, 2001, p. 156.  
1459
 Scott, 2010, p. 33.  
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lo que irían unidos los correspondientes ritos y ceremonias. No sería de extrañar que en 
Dodona ocurriera algo similar, siendo utilizada por la monarquía molosa, y después el 
Koinon, como escenario para este tipo de acuerdos. Con respecto a Delfos, la presencia 
de tesoros puede marcar otra de las líneas en la cual los rituales tendrían un rol muy 
activo. En los numerosos tesoros del santuario focidio cada una de las poleis que los 
erigieron llevaría a cabo diferentes prácticas religiosas, algunas puntuales, como 
conmemoraciones (de las cuales hay muchísimos ejemplos1460), sino también del envío 
de theoriai en fechas concretas. Esto último se ve también, por citar otro caso, en Delos, 
donde fueron varias embajadas sagradas atenienses, especialmente durante el periodo en 
el que la polis ática controlaba esa isla1461. Otro acto ritual que se debe tener en cuenta 
es el efectuado siempre que el espacio sagrado en cuestión había sido contaminado1462. 
Como sabemos, las fuentes enumeran al menos tres ataques sufridos por Dodona: los 
etolios en el 219 a.C.1463, los romanos en el 167 a.C.1464 y seguramente los tracios, 
dirigidos por Mitrídates, en el 88 a.C.1465 Tras cada uno de estos acontecimientos, 
especialmente el primero, que fue seguido de una notable reconstrucción del conjunto 
arquitectónico, se pondrían en marcha los diferentes mecanismos rituales para purificar 
el lugar.  
 
 
4.7. Conexiones religiosas entre Dodona y otras regiones 
 
 Por lo general, las diferentes regiones del mundo griego, no solo la Hélade, sino 
también el ámbito colonial, estuvieron interconectadas entre sí. Ya fuera por el 
movimiento de población, por las redes comerciales o por el desarrollo político de las 
potencias helénicas, los contactos por lo general fueron asiduos. El Epiro, aunque 
relativamente marginal en la época arcaica, a partir del periodo clásico y sobre todo 
durante el helenístico siguió esta tendencia. A Dodona, dada la importancia de su 
oráculo, se desplazaron personas de todas partes1466. En este sentido, podemos afirmar 
que este santuario estuvo perfectamente integrado en la cultura griega. Sin embargo, hay 
                                                 
1460
 Scott, 2010, passim.  
1461
 Rutherford, 2013, p. 63.  
1462
 Cole, 2004, p. 47.  
1463
 Plb., 4, 67, 1.  
1464
 Plu., Aem. 29.  
1465
 Parke, 1967, pp. 122-123.  
1466
 Teniendo en cuenta esto, se obviará la procedencia de los consultantes de las regiones que se van a 
analizar a continuación. 
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evidencias de la existencia de ciertos vínculos más íntimos, especiales, entre Dodona (y 
el Epiro) y otras partes de Grecia. Tres son concretamente las que muestran varios 
aspectos que merecen ser analizados, en tanto en cuanto el desarrollo cultual del 
santuario pudo haberse visto influenciado por estas conexiones. Con este objetivo, 
Beocia, Atenas y Olimpia van a ser estudiadas a continuación, y al final del apartado se 
extraerán las principales conclusiones en conjunto.  
 
4.7.1. Beocia 
Es interesante analizar la posible conexión entre el mundo beocio y el epirota. 
Son varios los datos que hacen pensar a algunos autores que una parte de la población 
de Beocia procedía del Epiro1467: a) el origen del término de esta región, y de sus 
pobladores, puede provenir del monte Boio, situado en la cordillera del Pindo; b) hay 
varios topónimos en común en Beocia y en Epiro e Iliria1468; c) existen ciertas analogías 
con los cultos y mitos en torno a Dodona; d) cerca del oráculo se encontraba el centro 
de Hellopia, y con idéntico nombre había otros dos, en la región montañosa de Dolopia 
y a poca distancia de Tespias, respectivamente. Esta coincidencia podría reflejar la 
existencia de una ruta migratoria entre ambos territorios; e) hay en Tesalia a mediados 
del siglo XII a.C. poblaciones que, más adelante, se desplazarán a lo que será conocido 
como Beocia.  
Parecen ser suficientes argumentos para, al menos, tener en consideración esta 
hipótesis. Estos movimientos se pudieron haber producido dentro de la amplia corriente 
migratoria desarrollada a finales de la Edad del Bronce y en la Edad Oscura en toda la 
Hélade. De hecho, una tradición señala a parte de los beocios como procedentes de 
Tesalia y, a su vez, a parte de los tesalios como antiguos habitantes del Epiro1469. Por 
otro lado, las coincidencias en época histórica pueden deberse también, por ejemplo, a 
contactos comerciales o a otros motivos. Conviene no elaborar hipótesis tomando como 
referencias únicamente datos de épocas tan antiguas e inciertas. Con todo, el hecho de 
que el Epiro y Beocia estén separados por una franja considerable de terreno, en la cual 
la cordillera del Pindo forma una gran barrera, en verdad permite relacionar una 
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 Roesch, 1987, pp. 376-377; Corvisier, 1991, pp. 117-118 y Hammond, 1976a, pp. 41-143. Hammond 
de hecho trata de reconstruir el recorrido que habrían llevado a cabo desde el noroeste de Grecia hasta 
Beocia. 
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 En el caso del Epiro, por ejemplo, puede no ser casualidad que el nombre del rey primigenio de 
Orcómenos, Atamas, coincida con el ancestro epónimo del ethnos epirota de los atamanes (Kowalzig, 
2007, pp. 342-343). 
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 Kowalzig, 2007, pp. 328-329. 
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cantidad alta de conexiones con el desplazamiento de un grupo relativamente grande de 
personas.  
 
Con Dodona parece haber conexiones más específicas. Si nos remontamos a los 
orígenes del centro, debemos recordar el término micénico pe-re-wi-jo, quizá vinculado 
a un culto primigenio de la deidad que más adelante se consolidaría como Dione. Esta 
palabra aparece en una tablilla de Tebas, y se ha interpretado como “sacerdote de la 
diosa paloma”1470, o bien “intendente del santuario de Peleia”, que se encuentra en 
Beocia. Esto puede indicar ya una relación antiquísima entre esta región y Dodona1471.  
El contacto más seguro es la de la ya mencionada tripodophoria. El trípode era 
un elemento cultual presente en muchos santuarios, que adquirió una connotación 
panhelénica ya desde el Geométrico. Además, eran los objetos más valorados de entre 
los que se ofrendaban a los dioses; simbolizaban la victoria, evocaban el agón, el 
carácter guerrero1472. Se tiene constancia de la gran importancia que se le atribuía en 
Beocia, y de hecho es la región que ofrece más datos sobre el uso de los trípodes1473. Lo 
que más llama la atención de esta tradición que unía Beocia con Dodona es la lejanía 
entre ambos lugares, mientras que había otros santuarios, especialmente Delfos, donde 
el trípode tenía también un papel relevante. Es sin duda una clara evidencia del antiguo 
vínculo entre ambas.  
Pausanias relata cómo el oráculo de Dodona determinó que los beocios 
establecieran honores para su diosa Pelarge (“Cigüeña”), ligada al culto de los 
Cabiros1474. Este culto ctónico, vinculado a Hefesto, está rodeado de cierto halo de 
misterio; la principal fuente de información procede de Tebas, donde existía un culto a 
Deméter Cabira y donde se encuentra el Cabirion, un templo en su honor. Las ofrendas 
nos hablan de ritos de paso de la pubertad, así como de celebraciones con vino, además 
de una íntima relación con el toro, que es la figurilla votiva más repetida1475. La 
investigadora griega Andréou añade un interesante razonamiento. Al centrarse en el 
yacimiento de Dourouti, santuario de Deméter, hace referencia a varias ofrendas 
metálicas. Este tipo de votivos no era el usual en el culto a esta diosa, y por ello piensa 
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 Aravantinos, Godart y Sacconi, 1995, p. 838. 
1471
 Valdés, 2005a, pp. 94-95, n. 24. 
1472
 Polignac, 1984, pp. 35-36. 
1473
 Papalexandrou, 2008, p. 277. 
1474
 Paus., 9, 25, 7-8. Sobre la relación entre los términos Pelargos y Pelasgos, ver Paraskevaidou (1991, 
pp. 281-283). 
1475
 Burkert, 1985, p. 281. 
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en los Cabiros, de forma que podría haber alguna analogía entre ambos casos1476. 
Roesch, al aportar argumentos para demostrar la conexión entre el Epiro y Beocia, 
menciona una estatua de los Cabiros ofrendada en Tebas por un etolio, y en la cual se 
puede leer que el autor de la pieza procedía de Ambracia1477; pero este razonamiento no 
es concluyente, puede tratarse simplemente de una casualidad y no prueba nada. 
Estrabón puso por escrito un extraño dato: en Dodona “las mujeres vaticinaban, 
esto es, daban a conocer la voluntad de los dioses a todo el mundo, mientras que los 
varones lo hacían únicamente a los beocios”1478. Hay que recordar que precisamente 
este autor menciona diferentes formas de funcionamiento del oráculo de Dodona, 
haciendo por tanto una especie de recopilación de diferentes anécdotas y dificultando la 
posibilidad de discernir si alguna de ellas era la correcta, o si hubo cierto proceso 
evolutivo en los métodos empleados. Con todo, el pasaje encaja con el supuesto origen 
de la tripodophoria, esto es, el asesinato por parte de los beocios de una de las tres 
peléades1479. Sin que se pueda saber si este pasaje remite a un acontecimiento histórico 
real, sí muestra al menos que Dodona era lo suficientemente importante en el s. IV 
como para que se organizara anualmente el envío de un trípode desde una ciudad 
alejada de sus fronteras. 
Una posibilidad que ha quedado descartada unas páginas más arriba es la 
conexión entre las Dédala y un posible ritual de quemar un xoanon en Dodona. Sin 
necesidad de extenderme en esta teoría, basta recordar que esta hipótesis, formulada por 
Cook en 1903, se basaba en una incorrecta interpretación del epíteto Naios, 
entendiéndolo como “tronco de un árbol”. A partir de ahí, los diferentes argumentos 
esbozados por este autor y otros posteriores, como Gartziou-Tatti, desde mi punto de 
vista no se sostienen. 
En la ciudad beocia de Potnias se celebraba un curioso ritual periódicamente, 
relacionado con la fertilidad y consistente en soltar en un espacio sagrado denominado 
megara varios cerdos recién nacidos en honor a Deméter y Core; al año siguiente 
aparecían en Dodona1480. Schachter hace hincapié en el escepticismo del propio autor 
que escribió la referencia, Pausanias; además de no conservarse la información que 
sigue inmediatamente a la mención de Dodona, el geógrafo termina ese párrafo diciendo 
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 Andréou, 2004, p. 57. 
1477
 Roesch, 1987, p. 183. 
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 Str., Fr. 7, 1b (trad. de J. Vela Tejada y J. Gracia Artal) = Eustacio, Hom. 1760, 40-45.  
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 Ephor., FGrHis 70 F119 (cf. Str., 9, 2, 4). 
1480
 Paus., 9, 8, 1. El sacrificio porcino era un ritual asociado principalmente a las Tesmoforias y, por 
tanto, en honor a Deméter y Core (Burkert, 1985, p. 242; Chaniotis, 2011b, p. 162).  
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“otros creerán esta historia”1481. Sin embargo, independientemente de la fiabilidad de 
esta referencia (no hay evidencia material de esto en Dodona), no cabe duda de que tal 
elaboración tiene su significado, aunque resulta difícil explicar por qué precisamente en 
Dodona. A priori, no parece que se venerara a esta diosa en el centro epirota, pues las 
ofrendas y otros datos asociados a la idea de fertilidad se vinculaban a Dione y, tal vez, 
también a Afrodita. En la línea de lo explicado arriba, podría deberse a las 
reminiscencias del pasado histórico beocio, que se desplazó desde el Epiro hasta esta 
región de la Grecia central. De ser esto cierto, se trataría de una tradición antiquísima.  
En Beocia se dio culto al río Aqueloo, concretamente en el oráculo de Anfiareo. 
En el altar que allí había estaban representadas numerosas deidades, entre otras este río 
que hacía de frontera entre Acarnania y Etolia. El sacrificio realizado por el consultante 
con el fin de purificarse se dedicaba a todos los dioses que aparecían en ese altar1482. En 
Dodona, recordemos, el Aqueloo parece que fue el destinatario de varias ofrendas por 
recomendación del propio oráculo a los consultantes. En este caso, es posible que su 
presencia en el santuario beocio se deba al mismo motivo que en el epirota: el río 
simbolizaba el concepto de frontera, la construcción del espacio liminal, lo que tiene 
sentido ya que Anfiareo se encontraba muy cerca de la frontera con el Ática1483.  
 Aunque no tiene por qué estar relacionado, sino deberse simplemente a 
contactos interregionales, en un epígrafe de Dodona se puede ver la concesión de 
proxenía a Simalio, un beocio1484. De hecho, Píndaro era también beocio y es conocida 
su estrecha relación con la casa real molosa1485.  
 
4.7.2. Atenas 
En el ámbito político, Atenas y el Epiro tuvieron contactos asiduos desde al 
menos el periodo clásico, y podríamos retroceder bastante más en el tiempo si tenemos 
en cuenta los materiales encontrados en muchos yacimientos, más de la costa que del 
interior, procedentes del Ática y resultado de la expansión comercial ateniense. 
Recordemos, por ejemplo, que el rey moloso Admeto albergó en su palacio a 
Temístocles cuando éste fue condenado al ostracismo1486. Tiempo después, antes de 
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 Schachter, 1986, p. 159. 
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 Paus., 1, 34, 3-5. 
1483




 Kowalzig, 2007, p. 329. 
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 Th., 1, 136-137; Nepos., Them. 8, 3; Plu., Them. 24, 2; Aristodem., FGrHis 104 F10, 1-2; Aristid., 
Cuatro, 383. 
- 251 - 
 
gobernar en Molosia el monarca Táripe fue educado en Atenas1487. Y Aribas se exilió en 
la ciudad del Ática1488. Los propios atenienses depositaron en Dodona una placa en 
conmemoración de una victoria contra los peloponesios, alrededor del 4291489 o quizá 
antes, en el 460 a.C.1490 Quizá la posición proespartana del oráculo de Delfos1491 influyó 
en una mayor asiduidad de los contactos entre Atenas y Dodona. Como es lógico, esto 
conllevó ciertos intercambios culturales y religiosos. 
En la misma Acrópolis de Atenas hubo un culto a Zeus Naios y Dione1492, como 
atestigua la epigrafía1493. El altar se encontraba seguramente cerca del Erecteion, en la 
cara que daba al Hecatompedón1494. De hecho, en el frontón oriental del Partenón, 
Dione es representada entre Leto y Afrodita (recordemos, su hija según algunas 
tradiciones, especialmente en el Epiro)1495. En cuanto a la fecha en que pudo ser 
introducido este culto en Atenas, la teoría vigente apunta al periodo de la guerra del 
Peloponeso, momento en el cual hubo un acercamiento entre la polis y Dodona1496; pero 
tal vez sea más antiguo, ligado además a la Acrópolis a las Esciras en Atenas, así como 
a las arréforas y a Atenea1497. El hecho de que Zeus Naios y Dione aparezcan también 
en Delos seguramente fue producto de estos contactos con Atenas1498. 
Por el discurso tantas veces citado de Hipérides sabemos que el pueblo ateniense 
estaba muy ligado al culto de Dione en Dodona, algo que Olimpíade de Epiro quería 
controlar y evitar, tratando de hacer exclusivo el santuario para los molosos1499. La 
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 Valdés, 2005a, p. 115, n. 100. 
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 Parke, 1967, p. 70, n. 40; Tzouvara-Souli, 2004, p. 541. 
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orden que les dio el oráculo de Dodona de restaurar y ornamentar la estatua de culto de 
Dione es una prueba inequívoca de las excelentes relaciones que había entre ellos. Este 
hecho también se podría interpretar como un alejamiento ateniense con respecto a 
Delfos debido al creciente control macedonio en el mismo. La Tercera Guerra Sagrada 
había terminado en el 346 a.C., y el discurso de Hipérides está datado alrededor del 330 
a.C.1500, no muchos años más tarde, por tanto. Sin embargo, tras unos años de poca 
presencia ateniense en el santuario focidio, en la década del 330 vuelven a 
documentarse dedicatorias suyas1501. Así pues, no parece que hubiera tal alejamiento, 
sino más bien un intento por parte de Atenas de fortalecer sus contactos con el noroeste 
de Grecia. Este aspecto trae a colación otro dato asociado a la posible inferencia 
ateniense en el desarrollo cultual de Dodona. Al hablar de Dione, la variante en la 
nomenclatura de la diosa, ∆ηώνη (frente a ∆ιώνη, más común), pudo haber sido 
introducida por los atenienses, quizá a través de ∆ηµήτηρ1502. 
 
4.7.3. Olimpia 
 Tradicionalmente se han visto varios puntos de unión entre el gran santuario 
sede de los Juegos Olímpicos y el oráculo epirota. En ambos el dios tutelar era Zeus. 
Pero este dato por sí solo no significa nada, es necesario atender a todo el registro 
material.  
Uno de los principales ha sido el propio origen del culto a Zeus Naios, trazando 
una teórica influencia de Olimpia en Dodona mediante la colonización elea del territorio 
epirota. Es decir, la llegada, o incluso imposición, del culto de Zeus1503 por parte de los 
colonos eleos que, habiéndose asentado a partir de finales del s. VIII en las costas del 
Epiro, se habrían desplazado lo suficiente por el interior como para condicionar el 
desarrollo cultual de Dodona, dando como resultado la fijación o consolidación de Zeus 
como dios tutelar. Sin embargo, el reciente artículo del Prof. Domínguez Monedero ha 
demostrado que, al menos a la luz de los datos publicados tras décadas de investigación 
en las supuestas colonias fundadas por los colonos procedentes de Élide, no hay 
materiales que reflejen de forma clara dicho fenómeno colonizador. En definitiva, la 
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 Scott, 2010, p. 132.  
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recordemos, difícil tanto de confirmar como de refutar. 
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única referencia es la de Demóstenes, cuando habló de unas campañas de Filipo II en el 
Epiro1504.  
En todo caso, incluso si aceptamos como cierta la colonización elea es difícil 
pensar que la fundación de colonias en la costa pudiera afectar de una forma tan notable 
en un santuario localizado en el interior. Pero si además queda refutada esta hipótesis de 
la fundación de apoikiai eleas, se antoja imposible que ocurriera simplemente por la 
mera actividad comercial que llegara al Epiro en este periodo de los s. VIII-VII a.C., 
cuando empiezan a aparecer los primeros materiales claramente vinculados a Zeus 
(especialmente las figuritas de Zeus Ceraunio).  
Pero lo cierto es que a partir de finales del s. VIII y principios del VII a.C. 
empiezan a verse objetos votivos, trípodes y estatuillas parecidos a las que se han 
hallado en Olimpia1505, como los dos guerreros del s. VIII con las figurillas coetáneas 
del santuario eleo llamadas “Zeus Guerrero” 1506, o una fíbula de Dodona casi idéntica a 
otra hallada en Olimpia1507. La presencia de trípodes en ambos lugares es otro dato, pues 
en Olimpia se han encontrado también trípodes y calderos con caballos a modo de 
agarradero1508. Volviendo a la escultura, son de obligada mención las figuras de Zeus 
Ceraunio1509. Uno de los cascos ofrendados, datado en torno al 600 a.C., tiene una 
inscripción en la que se puede leer ΟΛΥΜΠ1510. Si tomamos todos estos materiales en 
conjunto, puede parecer que había un fuerte vínculo entre Olimpia y Dodona. No 
obstante, no debemos olvidar que ambos eran, al fin y al cabo, santuarios de Zeus y, por 
ello, es lógico que muchas de las ofrendas coincidan. En ocasiones se subraya la gran 
similitud que hay entre una pieza hallada en Dodona y otra que apareció en Olimpia; 
mas de nuevo, si tenemos en cuenta que este tipo de productos solían ser exportados de 
un taller hacia distintas regiones del mundo griego, tampoco es un argumento definitivo. 
En cuanto a los trípodes concretamente, estos objetos están presentes en muchos 
santuarios, y por tanto tampoco son un indicador claro. 
En epigrafía, hay una consulta oracular en la que se menciona a Zeus con varios 
epítetos, entre ellos Zeus Naios y Zeus Olímpico1511. Y curiosamente en uno de los 
                                                 
1504
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Papiros de Oxirrinco se puede leer cómo el autor anónimo explica que en Dodona, Zeus 
ya no es Naios, sino Olímpico1512; evidentemente se trata de una exageración, pero es 
un síntoma claro de la conexión entre ambos sitios, a la vez que se puede entrever cierta 
intencionalidad por parte de Dodona por asimilarse al santuario eleo, que al fin y al cabo 
era un centro de referencia para el mundo griego.  
A todo esto se puede añadir, como dato interesante, que en Olimpia se erigió una 
estatua de Pirro I de Epiro1513 por encargo de Trasíbulo, habitante eleo del linaje de los 
Iámides, quienes tuvieron buenas relaciones con el Epiro1514. 
  
4.7.4. Dodona fuera de sus fronteras – Conclusión 
 No cabe duda de que se pueden trazar lazos entre Dodona y el Epiro, y otras 
regiones del mundo griego. En ocasiones algunos se pueden ver de una forma más clara 
que otros, transformados en mitos y rituales que rememoran antiquísimos contactos. El 
caso más notorio seguramente sea Beocia, con quien los epirotas comparten numerosos 
aspectos. Esto es un claro reflejo de la enorme movilidad de poblaciones que hubo en el 
continente heládico, especialmente a finales del II milenio. Este hecho ha perdurado a 
través de diferentes tradiciones y rituales, siendo la principal la tripodophoria. Por el 
contrario, la conexión con Atenas responde principalmente al desarrollo político de las 
épocas clásica y helenística. La tendencia expansionista de la polis ática le llevó a 
establecer relaciones estrechas con el reino de Molosia, como demuestran la buena 
relación de Temístocles con el rey Admeto, o la educación de Táripe en Atenas durante 
su juventud. A raíz de estos contactos se perciben ciertas influencias en algunos 
aspectos cultuales, como puede ser la introducción de una variante de la nomenclatura 
de Dione, o la presencia de Zeus Naios y Dione en la Acrópolis. Olimpia, por otro lado, 
se erige como santuario cercano a Dodona, en tanto en cuanto su deidad tutelar fue la 
misma y compartían algunos elementos cultuales. Si bien es probable que no hubiera 
influencia a través de una colonización elea que seguramente nunca tuviera lugar, ello 
no es óbice para afirmar que Dodona y Olimpia estuvieron vinculadas y que esto 
ayudara a potenciar la imagen de Zeus Naios en el resto de la Hélade. De hecho, datos 
como la utilización de este epíteto junto al de Zeus Olímpico de forma simultánea 
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apuntan a tendencia por parte del propio santuario epirota a buscar esa asociación con 
Olimpia, quizá incluso fomentando una visión de conexión desde tiempos muy 
antiguos. 
 En este apartado se han quedado en el tintero otras regiones con las que también 
se ha comprobado la existencia de conexiones, debido a que éstas son de un carácter 
hasta cierto punto superficial y por tanto es poco probable que hubieran tenido una 
influencia excesiva ni en el Epiro en general, ni en Dodona en particular. El caso 
principal es Tesalia, relacionada al igual que Beocia con movimientos migratorios en 
los albores de la civilización griega, llegando a formarse un mito que hablaba de un 
santuario de Dodona en Tesalia que se hubiera desplazado hasta el Epiro1515. De hecho, 
en el Catálogo de las Naves el santuario es mencionado junto a los tesalios, justo 
después de la ciudad de Cifo1516, y hay alguna referencia de época tardía que recuerda 
esta versión1517, y en ellas se ofrece incluso la explicación etimológica de llamar “helos” 
(ἑλλοί) a los selos: por Helos, hijo de Tesalo, el héroe epónimo de Tesalia1518. Por otro 
lado, no ha quedado constancia de vínculos cultuales, como sí ocurriera en Beocia, de 
forma que esta asociación parece limitarse al ámbito literario, sin que ello implique que 
tenga menos validez. Seguramente a raíz de las migraciones perduró ese recuerdo 
original, a lo que habría que sumar el hecho de que Dodona no se encuentra muy lejos 
de la cordillera del Pindo, zona fronteriza en el que los diferentes ethne eran 
considerados unas veces epirotas, otras tesaliotas.  
Con Italia también se han intentado ver conexiones. En sus tres artículos, J. 
Gagé analiza distintos datos y hechos históricos tratando de buscar similitudes1519, como 
por ejemplo entre el roble de Dodona y el picus Martius1520 o con la religión de 
Numa1521. Se centra especialmente en las épocas de Alejandro I de Epiro y Pirro I, ya 
que ambos llevaron a cabo campañas en la península Itálica y otros territorios 
adyacentes. Según indica él mismo, no hay ningún dato que nos hable de una influencia 
directa por parte de Dodona, pero se puede intuir, en una época muy antigua, la 
influencia de una religión paralela (1954a, p. 160). En algunos casos su estudio puede 
                                                 
1515
 Suidas, FGrHis 602 F 11; Cineas, FGrHis 603 F 2 (cf. Str., 7, 7, 12). 
1516
 Hom., Il. 2, 748-752.  
1517
 Hom., Schol. Gr. Il. 16, 233.  
1518
 Ibidem, 16, 234 d1-2AB; Eust., Il., p. 844, 16-18 (1057).  
1519
 Gagé, 1954a, 1954b y 1954c.  
1520
 Gagé, 1954a, pp. 161-164.  
1521
 Ibidem, pp. 23-27. 
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parecer algo forzado, pero no hay duda de que se trata de una investigación original que, 
más de medio siglo después, prácticamente nunca se ha vuelto a tratar. 
 Por último, el santuario de Delfos puede ser considerado un caso aparte, ya que 
su desarrollo parece haber corrido paralelo al de Dodona, beneficiándose ésta cuando 
aquél entró en declive. Como hemos visto1522, el enorme crecimiento urbanístico del 
centro epirota contrasta con la decadencia délfica, especialmente en el s. III. Pero podría 
haber algún vínculo a través de la presencia de Apolo en Dodona, ya que aparecía en 
algunas consultas oraculares y se han encontrado exvotos en los que aparece. El 
problema son las dataciones, s. V-IV. Una explicación plausible es un intento 
consciente por parte de Dodona de asimilar algunos elementos délficos (al igual que 
hizo con Olimpia), tratando de reflejar esta paridad. Pero también puede tratarse de la 
influencia no de Delfos, sino de ciudades epirotas (como Ambracia y otras colonias 
corintias) en las que el culto a Apolo fue importante. 
  
                                                 
1522
 Principalmente en el apartado 4.4, centrado en Apolo.  
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 Del mismo modo que no se puede comprender la evolución de una ciudad o 
santuario sin tener en cuenta el contexto de la región en la que se encuentra, también es 
esencial recabar información sobre los centros en torno al santuario de Dodona través de 
los cuales se desarrollaron sus vías y comunicaciones.  
 Por vías y comunicaciones se ha de entender el conjunto de relaciones existentes 
entre dos o más centros, atendiendo a diferentes aspectos. Uno de ellos es el trazado de 
la ruta o rutas que los unían, de gran importancia y que en ocasiones es posible 
investigar desde un punto de vista material. En el entramado político, cultural, social, 
económico y religioso participan numerosos factores. Los contactos entre centros 
promueven el flujo de información y población, la transmisión de conocimientos, el 
intercambio de productos, etcétera. Por supuesto, nunca hay un desarrollo lineal, no hay 
nada permanente que se mantenga exactamente igual durante siglos, como se ha podido 
observar en diferentes ocasiones en los anteriores capítulos. Esto implica la existencia 
de cambios, de innovaciones, de diferentes tendencias que marcan la evolución de cada 
centro y la forma en que éstos interactúan entre sí. Pero no hay que pensar únicamente 
en el plano físico, sino que también estos contactos son a menudo generadores de 
determinadas construcciones mentales. La llegada a un centro en la ruta podía tener un 
significado especial. Por ejemplo, desembarcar en el puerto de Ambraco, en el golfo de 
Arta, tendría unas connotaciones especiales para los peregrinos: a partir de ese punto 
comenzaba el recorrido a pie, hacia el norte, hasta llegar a Dodona. 
 Este capítulo va a comenzar con la descripción de las rutas que llevaban a 
Dodona, o aquellas rutas en las cuales Dodona era un centro de paso. Seguidamente, se 
detallarán los aspectos principales de diferentes centros del área de Molosia. Al tratarse 
de la región en la que se encontraba Dodona, al menos a partir del momento en que la 
monarquía molosa comenzó a ampliar sus fronteras y el santuario quedó bajo su órbita 
probablemente en torno al s. V, los contactos fueron más asiduos. En este sentido, los 
tres primeros yacimientos serán los centros de culto que, además de Dodona, han sido 
identificados como tal; sus vestigios materiales pueden ayudar a comprender por qué 
determinados aspectos de Dodona estuvieron presentes. A continuación, se hablará se 
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5.2. Rutas hacia Dodona 
 
 ¿Es posible reconstruir el recorrido de las rutas que hubo en la Antigüedad? En 
diferentes regiones del planeta se tiene constancia de la utilización de los mismos 
caminos, de las mismas vías, desde tiempos prehistóricos hasta la actualidad. Mucho ha 
cambiado el paisaje a lo largo de tanto tiempo. Lo que comenzase siendo un simple 
camino por el que los animales migrarían en determinadas épocas del año, y donde por 
tanto se asentasen algunas poblaciones humanas con vistas a tener un abastecimiento 
asegurado de alimento, hoy puede ser una carretera. Durante los miles de años que han 
transcurrido desde entonces hasta ahora, estas rutas han sido utilizadas por diferentes 
culturas; por comerciantes, por ejércitos, por peregrinos. En función del grado de 
desarrollo de la comunidad, o bien de las necesidades que imperasen en esas tierras, 
estos caminos fueron o no acondicionados para una mayor fluidez del tránsito. La 
ingeniería romana fue artífice de la construcción de un sinfín de vías a lo largo y ancho 
de Europa, norte de África y Próximo Oriente; algunas, de hecho, todavía perduran. 
Pero en el caso del Epiro por lo general los romanos no pusieron en práctica esos 
conocimientos. En todo este tiempo algunas rutas han caído en desuso, mientras que 
otras nuevas han aparecido; las tecnologías modernas permiten atravesar montañas 
enteras para salvar así accidentes geográficos que, en el pasado, era inevitable recorrer. 
Con lo cual, este tipo de investigaciones ha de llevarse con mucha cautela para 
asegurarse de qué rutas eran ya utilizadas hace más de dos mil años, y cuáles no. En 
ocasiones el pastoreo puede ayudar, pues se tiende a utilizar los caminos (principales o 
secundarios) que cruzaban las montañas por pasos y valles1523, tal y como harían los 
peregrinos, siguiendo la lógica de utilizar la ruta más corta y accesible, a la vez que 
estos itinerarios jugaban un papel importante en la estructuración del espacio1524 y, por 
supuesto, en el desarrollo económico. Asimismo, hay que tener en cuenta que la 
navegación por los ríos fue otrora muy importante, permitiendo un desplazamiento más 
rápido y cómodo. 
                                                 
1523
 Piccinini, 2012, pp. 61-62.  
1524
 Dausse, 2011c, p. 231.  
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El Epiro, aunque aislado del resto de Grecia, en realidad sirvió de nexo entre la 
península Helénica y Europa central. Ya en la Edad del Bronce existía una ruta que 
conectaba ambas regiones, atravesando las tierras epirotas1525, aunque cabe suponer que 
por la costa se desarrollaría más el fenómeno de intercambio comercial, debido a la 
mayor rapidez del desplazamiento por mar que el terrestre. Así opinan, por ejemplo, 
Harding, Hughes-Brock y Beck al examinar las rutas que podría haber seguido el ámbar 
en la época micénica desde su lugar de extracción (en principio la mayor parte en el 
Báltico) hasta llegar a Grecia1526. Esto también se puede ver, ya en el imaginario mítico 
de época histórica, en el recorrido de los hiperbóreos1527, que en su trayecto hacia Delos 
desde algún punto del centro de Europa, tenía como primera parada en la Hélade 
precisamente el santuario de Dodona. De este modo se enlazan en el mito la 
construcción simbólica en torno a este santuario, como puerta a Grecia y por tanto 
frontera con el mundo “bárbaro”, y la utilización de la ruta que unía ambos espacios. Si 
avanzamos al periodo Geométrico, la actividad del yacimiento de Vitsa1528 (Figs. 188-
189) es un claro indicador del mantenimiento de esta ruta que conectaría determinados 
puntos en el trayecto norte-sur, siendo Dodona y Vitsa dos de los principales. Así 
opinaba también Hammond al enumerar varios centros que siguen desde Vitsa hacia el 
territorio de la antigua Yugoslavia, en los que aparecieron objetos de estilo corintio, 
pudiendo trazar así la línea que seguiría el comercio que fluiría por estas tierras1529.  
Las expediciones militares son muchas veces un referente para los académicos 
que tratan de discernir cuáles eran los mejores itinerarios en un territorio en la 
Antigüedad. No son pocos los estudios publicados tomando estos datos como 
referencia, como por ejemplo el artículo que prepararon Kase y Szemler hace casi tres 
décadas, centrado en las posibles rutas tomadas por los ejércitos que participaron en la 
Primera Guerra Sagrada. Aunando un buen manejo de las fuentes disponibles 
(principalmente literarias, pero donde la arqueología y la epigrafía también contribuyen) 
con trabajo de campo, elaboraron unas hipótesis muy sugerentes1530.  
 
Aunque ningún autor antiguo describe el desplazamiento de las tropas en la zona 
concreta de Dodona, sí hay al menos algunos comentarios relativos a campañas que 
                                                 
1525
 Foss, 1978, p. 129; Poursat, 1987, p. 32. 
1526
 Harding, Hughes-Brock y Beck, 1978, p. 153. 
1527
 Hdt., 4, 33, 1. Ver apartado 4.6. 
1528
 Ver apartado 3.3.3.3., y más abajo en este capítulo.  
1529
 Hammond, 1982, p. 271.  
1530
 Kase y Szemler, 1984.  
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tuvieron lugar en el territorio epirota, incluso en zonas cercanas al santuario. A partir de 
estos datos, algunos autores han analizado qué rutas fueron las óptimas para el 
movimiento de los ejércitos, como hizo Beaumont en el marco del episodio bélico entre 
Corinto y Corcira, en los prolegómenos de la Guerra del Peloponeso, en el 435 a.C.; de 
acuerdo con su análisis, dado que los corintios tenían que llegar a Apolonia y no podían 
dirigirse por la costa porque ésta se encontraba bajo el control corcirense, se 
desplazaron por tierra. Aunque Tucídides no explica cómo, la hipótesis que plantea 
Beaumont seguramente sea la correcta: se habrían dirigido hacia el norte desde 
Ambracia y, tras pasar por lo que hoy en día se conoce como la llanura de Ioánina, 
habrían seguido hacia el noroeste atravesando el valle del Drino1531. La orografía 
molosa, tan montañosa, forzaba siempre a servirse de los valles para avanzar por el 
territorio; en este sentido, la llanura de Ioánina era uno de los pocos espacios del interior 
que facilitaban la este tipo de desplazamientos. Al no poder ir por la costa, esta ruta 
alternativa por tierra era la más recomendable. Además, los molosos estaban en el 
bando corintio1532, con lo cual les podían facilitar el paso por sus tierras.  
Otra fuente, aunque de época más tardía, es la Tabula Peutingeriana1533. Este 
mapa, elaborado en época Bajoimperial (aparece Constantinopla, que recibió tal nombre 
en el s. IV), muestra las principales rutas existentes en el Imperio Romano. Es bien 
sabido que una de las bases del poder romano, que consolidó su poder sobre un vasto 
territorio que circundaba el Mediterráneo por completo, fueron las calzadas romanas1534. 
En la parte del mapa correspondiente al Epiro, dos son las rutas que se pueden ver. Uno 
de los itinerarios, como es de esperar, sigue la línea costera, mientras que el segundo 
transcurre por el interior. Comenzando en Apolonia, sigue por el valle del Drino hasta 
llegar a Adrianópolis, desde ahí hasta Ilio, un centro no identificado. El siguiente 
nombre es Nicópolis, pero en el mapa parece haber un hueco entre medias, que es 
posible que en la copia se olvidaran de escribir. Se ha postulado que sea Dodona, ya que 
                                                 
1531
 Beaumont, 1952, pp. 64-65. Hipótesis defendida por, entre otros, Domínguez Monedero (2015, p. 
119-120), quien hace hincapié en que esta ruta existía ya en el Bronce Final, y se reactivó o continuó al 
final de la época oscura. Se sigue esta teoría en los Mapas 4, 5, 6 y 9; el propio ArcGIS muestra que es la 
ruta más corta para llegar desde Apolonia a la zona de Ioánina, y de ahí al sur (y viceversa).  
1532
 Th., 2, 80, 5-6. 
1533
 Disponible on-line en la Bibliotheca Augustana, concretamente la Pars VIII (http://www.hs-
augsburg.de/~harsch/Chronologia/Lspost03/Tabula/tab_pe00.html; consultado el 24-10-2016).  
1534
 Las publicaciones más sobresalientes de vías romanas en Grecia pertenecen a Collart (1935 y 1976), 
Hammond (1976), Daux (1977), Hammond y Hatzopoulos (1982, pp. 136-149; 1983), Wallbank (1983) y 
Gounaropoulou y Hatzopoulos (1985). La mayoría analizan específicamente la vía Egnatia, que 
atravesaba Iliria y Macedonia, con lo cual no son útiles para esta investigación. La función principal de 
las calzadas fue permitir el rápido desplazamiento de las tropas, si bien a la larga favorecieron también el 
comercio (Chevallier, 1976, p. 203).  
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por la localización geográfica, y dado que no hay otros centros de época romana 
importantes, encaja1535. Esta ruta, como se puede comprobar, es casi idéntica a la 
mencionada arriba que probablemente siguieron los corintios, a excepción claro está de 
las ciudades fundadas en época posterior. Por lo tanto, se trata de un itinerario que 
perduró durante siglos, seguramente milenios.  
Podemos avanzar incluso hasta la Edad Contemporánea. En el marco de la Guerra 
de los Balcanes (1912-1913), el capitán del ejército inglés, A. Trapmann, habla de una 
batalla que tuvo lugar junto a la población moderna de Pente Pigadia, a unos 40 km. al 
sur de Ioánina. Esta contienda resultó ser un fracaso para las tropas greco-inglesas, que 
fueron vencidas por las turcas. La clave de esta derrota, de acuerdo con la opinión de 
Trapmann, fue la incorrecta elección de la ruta a tomar. De Arta (Ambracia) a Ioánina 
había dos opciones posibles: por el valle del río Louros1536 o, más al este, por el valle 
del río Aracto, estando separados ambos por una cadena montañosa en sentido norte-sur 
llamada Xerovouni. El oficial al mando, el General Sapounzaki, optó por la ruta 
oriental, la cual se encontraba en peores condiciones y que conllevó la mala 
movilización de las tropas. De haber elegido la occidental, indica Trapmann, habrían 
podido transitar por una carretera más moderna1537, y no habrían sido sorprendidos a la 
altura de Pente Pigadia por el ejército turco, sino que se habrían podido establecer allí 
con mayor comodidad y controlar el territorio1538.  
 
Son pocos los estudios en profundidad sobre los caminos del Epiro, y aquí la 
contribución de N. G. L. Hammond ha sido de incalculable valor. Posiblemente se trate 
de la persona que mejor conoció este territorio, recorriéndolo él mismo y haciendo uso 
del empirismo para comprobar si sus teorías sobre itinerarios eran correctas. No es por 
ello sorprendente que sus teorías sobre las rutas que llevaban a Dodona sean las 
principales1539, aunque ello no implique que sean todas correctas. En el Mapa 6 se puede 
observar la reconstrucción de sus rutas, que a continuación se van a explicar.  
                                                 
1535
 Bowden, 2003, pp. 14-16. 
1536
 La mostrada en los Mapas 4 y 7.  
1537
 Sustituida hace tiempo por la que hoy en día es la principal carretera (autopista en algunos tramos) 
que conecta Ioánina con Arta, y desde ahí con Grecia central. 
1538
 Trapmann, 1913, pp. 511-512. 
1539
 Dacaris también contribuyó en este ámbito, coincidiendo en algunos casos con Hammond. Pero en 
ocasiones sus propuestas se basaban en interpretaciones quizá demasiado “libres” de referencias literarias. 
Así ocurre, por ejemplo, al hablar de dos posibles rutas (Éfira o Pandosia-Paramythia-Dodona; Vrysoyla-
Trikastro-Lakka-Dodona). Los itinerarios, aplicando la lógica, son válidos, pero en las fuentes que cita 
como testimonio de que se usarían desde época micénica en ningún momento se dice explícitamente nada 
parecido: Hom., Od. 1, 259; 2, 328; 11, 1 ss.; 14, 327 ss.; 19, 296 ss.; Pi., N. 7, 37 ss.; Paus., 11, 1 
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El trayecto más frecuentado comenzaba en opinión del investigador inglés en el 
sur, en la costa del golfo de Ambracia. Esto coincide con la única referencia literaria al 
respecto, presentada en un contexto mítico, concretamente cuando Eneas fue a consultar 
Dodona desde Ambracia, empleando dos días para llegar hasta el santuario1540. Un claro 
reflejo del conocimiento que Dionisio de Halicarnaso tenía de esta ruta; su cálculo 
temporal, dos días, significaría haber recorrido unos 40 km. al día para cubrir los 80 km. 
que separan a ambos centros, algo en verdad factible para, como dice el autor, “Eneas y 
los más fuertes de su ejército”.  
De acuerdo con Hammond, para recorrer la ruta más fácil y corta se viajaba en 
barco remontando el río Louros hasta desembarcar en el yacimiento de Kastro Rogoi, 
interpretado por él como Buqueta. Desde ahí, se ascendía por el valle del Xeropotamos 
hasta cruzar por un paso a la zona alta del valle del Aqueronte. El recorrido continuaba 
río arriba, hasta el paso de Variades, desde donde se descendía a la parte alta del valle 
del Louros. En esa zona se encuentra actualmente la pequeña población de Kopani, que 
da entrada al valle de Tcharacovitsa por su extremo sur1541. El problema de esta 
reconstrucción de Hammond radica en dos aspectos. Por un lado, con el tiempo se ha 
puesto en duda su identificación de algunos de los yacimientos con los centros de paso 
de este recorrido. Por otro lado, precisamente se enlaza estos centros con la 
colonización elea del Epiro, de tal forma que su razonamiento parte de la base de que el 
pueblo eleo, con vistas a desarrollar una peregrinación fluida hacia Dodona (emulando 
la suya propia hacia Olimpia, en Élide), fundó estas colonias en lugares estratégicos en 
el recorrido hacia el santuario. De este modo, la ruta que elaboró comenzaba en el 
yacimiento de Kastro Rogoi (supuestamente Buqueta1542) y pasaba por algunas de las 
supuestas apoikiai eleas, como Paliorophoron (Elatria) y Trikastron (Pandosia, según 
él1543). Sin embargo, es más que probable que no hubiera tal colonización elea, por lo 
que la motivación de crear esa ruta no se puede relacionar con dicho fenómeno. No 
obstante, la localización geográfica de Kastro Rogoi sí lo convierte en un lugar óptimo 
para comenzar la ruta.  
Otra ruta desde el sur, también mencionada por Hammond, seguramente tenía 
como punto de partida Ambracia, donde se podía llegar por mar y también por tierra, 
                                                                                                                                               
(Dacaris, 1971a, p. 26). 
1540
 D.H., Ant. Rom. 1, 51, 1.  
1541
 Hammond, 1997a, p. 13. 
1542
 Ver apartado 5.4.3 para la nueva teoría sobre la localización de este centro y la identificación de 
Kastro Rogoi como la antigua Ambraco.  
1543
 Hammond, 1997a, p. 16; 1997c, p. 48. Ver apartado 5.4.6. 
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desde el este, bordeando el golfo homónimo. En esencia, es el itinerario mencionado 
unas páginas más arriba, consistente en avanzar continuamente hacia el norte por el 
valle del Louros. Una parada importante sería el actual yacimiento de 
Ammotopos/Hórreo1544; el peregrino continuaría la ruta pasando por las zonas de Pente 
Pigadia y Moulesi, hasta entrar en la llanura de Ioánina1545. En el mapa arqueológico del 
Epiro confeccionado por Kalpakis para el Museo Arqueológico de Ioánina, el itinerario 
sigue casi todo el tiempo el curso del río, pasando por yacimientos como Bazi Agiou 
Georgiou y Voulista Panagia (Bazi A.G. y V. Panagia, respectivamente, en el Mapa 7); 
esto implica que, a la altura de Ammotopos, la ruta pasaba más al oeste, quedando por 
tanto apartado1546. Así se explicaría que haya más asentamientos (al menos que se hayan 
encontrado) en la parte occidental del valle. Pero es difícil conjugar que Ammotopos 
fuera el centro más grande de esa zona con un aislamiento tan marcado. El tránsito por 
esa parte es bueno, como indica Hammond, por lo que no supondría una desventaja no 
seguir el curso del Louros en ese tramo1547. Me inclino por tanto a pensar, y así se ve en 
el mapa de las rutas que he elaborado, que Ammotopos era un centro de paso importante 
en la ruta, la cual trascurriría al menos hasta pasado este centro por la parte oriental del 
valle. Hammond sitúa el final de dicha ruta en la llanura de Ioánina, y así se refleja en el 
mapa, pero cabe suponer que el peregrino que se dirigiera a Dodona se desviaría hacia 
el oeste antes, de tal forma que llegara a Kopani, siendo Kaloyeritsa (posiblemente la 
antigua Fílace) un centro de paso1548. Una vez en Kopani, al igual que ocurría en la 
anterior ruta, el recorrido continuaba hacia el norte, entrando al valle de 
Tcharacovitsa1549. 
Por tanto, el peregrino que viajara a Dodona desde el sur podría empezar desde 
dos sitios diferentes, en función del lugar de procedencia. Por un lado Kastro Rogoi1550, 
y por otro lado Ambracia. Esta última, cuya importancia es de sobra conocida, sería la 
principal de los dos (Mapa 7). Si Pirro optó por tenerla como capital de su reino fue sin 
                                                 
1544
 El recorrido de la carretera actual no coincide exactamente, sino que para construir la carretera 
asfaltada en el s. XX se optó por seguir el curso del Louros, a menor altitud por tanto, salvando algunos 
obstáculos con puentes (Hammond, 1967, p. 159).  
1545
 Hammond, 1997a, pp. 16-18. 
1546
 Kalpakis, 2008.  
1547
 Además, el itinerario generado automáticamente por ArcGIS muestra cómo una desviación hacia la 
zona de Ammotopos supone un menor desgaste energético. En los Mapas 4, 5 y 7 se ha llevado a cabo un 
desvío algo más forzoso para hacer que la ruta pase directamente por este centro.  
1548
 En su obra de 1967 (pp. 172-173) sí indica esta posibilidad, en vez de entrar en la llanura de Ioánina, 
aunque sin detallar el desvío. La situación geográfica de Kaloyeritsa es, desde mi punto de vista, óptima 
para dicho desvío. Ver también Piccinini (2012, pp. 27-28) y De Gennaro y Santoriello, 1994, p. 397).  
1549
 Ver más abajo, en este mismo apartado, las diferentes rutas dentro del territorio de Molosia.  
1550
 Ver apartado 5.4.3. 
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duda porque las vías y comunicaciones entre Ambracia y Molosia estaban plenamente 
consolidadas. Ambos itinerarios confluirían varios km. más al norte, en 
Ammotopos/Hórreo, y a partir de ahí el peregrino continuaría hacia el norte por el valle 
del Louros.  
Desde el norte también llegaba una ruta, menos frecuentada a juzgar por la 
procedencia de los peregrinos, pero igualmente de obligada mención (Mapa 9). El 
recorrido partía en principio del golfo de Aulon (actual Vlorë, en Albania). El único 
itinerario factible era el que atravesaba el valle del río Aoos1551, hasta llegar al valle del 
río Drino, afluente del anterior, y a partir del cual el desplazamiento iba en sentido 
sudeste. Se pasaba, ya en época imperial, por Adrianópolis. A partir de ahí, había 
diferentes opciones hasta llegar a la zona de Despotikon. O bien continuar por el valle 
del río Longovitsa, o bien mantenerse en el curso del Drino hasta Ktismata, cruzar al 
valle de Gyftopotamos, hasta Despotikon. Una vez allí, para poder salvar el río 
Thyamis, seguramente se aprovecharía el puente natural conocido como Theogephyro. 
Poco después el peregrino llegaba a la zona de Zitsa, que daba acceso a la llanura de 
Ioánina. Como apunta Hammond, en época turca esta ruta seguía en uso1552.  
 Es posible que hubiera al menos una ruta desde el oeste (Mapa 8). Al tratarse de 
una costa bastante abrupta, son pocos los lugares en que se pudo establecer un puerto 
que recibiera peregrinos y que, desde allí, comenzasen su andadura. A primera vista, 
parece haber un lugar más proclive para ello. El Glykis Limen, es decir, la 
desembocadura del Aqueronte1553. Allí se encuentra el yacimiento de Éfira, mencionado 
ya por sus niveles micénicos1554. Cerca está también el complejo que fue interpretado 
por Dacaris como el famoso templo de Nekyomanteion, donde se veneraba a Hades y 
Perséfone y que se creía era una puerta al Inframundo, aunque hoy en día este 
razonamiento no es defendido por todos (Figs. 200-204)1555. El río se podía navegar un 
tramo corto, hasta Kastri Mesopotamou/Pandosia, y tras pasar al valle del río 
                                                 
1551
 Una ruta que, de hecho, sigue teniendo una gran importancia hoy en día (Papadopoulos, 2010, p. 
248). 
1552
 Hammond, 1997a, p. 14. Una alternativa, empezando el recorrido desde el golfo de Delvino (Delvinë, 
en Albania), es explicada por Hammond (1980, p. 12). Pero sería mucho menos concurrida.  
1553
 El reciente estudio de Besonen et al. (2003) demuestra el gran cambio sufrido por esta zona 
geográfica a lo largo de tres milenios. Debido sobre todo al arrastre de sedimentos del río, hoy en día es 
una pequeña bahía que, en la antigua Grecia, tenía mayores dimensiones y se adentraba más hacia el 
continente. 
1554
 Ver apartado 5.4.4. 
1555
 Ver apartado 5.4.5. 
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Xeropotamos seguir hacia el norte, cruzar por el paso de Variades y, un poco más al 
este, acceder al valle de Dodona desde su entrada meridional1556.  
 Los itinerarios que se han descrito hasta ahora permitían a los peregrinos 
procedentes del sur, oeste y norte llegar a Dodona. ¿Qué ocurría con la parte nororiental 
de Grecia? La cordillera del Pindo constituyó siempre una frontera natural formidable, 
que sin lugar a dudas dificultó siempre las comunicaciones. Tivo Livio, por ejemplo, 
habla de las enormes dificultades de las tropas para moverse en este territorio1557. No 
obstante, no impidió el desplazamiento por completo, pues se conocen algunos pasos, y 
de hecho los contactos entre estas regiones, especialmente entre Molosia y Macedonia, 
aumentaron considerablemente a partir del s. IV. Aunque no hay ninguna referencia 
concreta sobre cuáles eran las rutas más frecuentadas para entrar al Epiro desde el este, 
analizando un mapa sí se pueden intuir varias posibilidades, de las cuales aquí se 
mencionarán las dos principales. La primera de ellas consistiría en descender hacia el 
sur de Tesalia, y de este modo acceder por la parte meridional, en dirección a Ambracia. 
Es la ruta que sugiere Dausse que utilizarían las tropas romanas dirigidas por Craso en 
el 171 a.C.1558 La segunda atraviesa el corredor que se encuentra más o menos a la 
misma latitud que la meseta de Ioánina. Es también una de las principales formas que 
hay hoy en día para cruzar la cordillera por carretera, pasando por Metsovo. Cabe 
suponer que para desplazarse a Dodona desde Tesalia y Macedonia se utilizaría con 
mayor frecuencia esta última, sin duda la más ventajosa y practicable, motivo por el 
cual es la representada en los Mapas 4, 5 y 9. Esto muestra la estratégica localización 
del santuario, en el cruce de la ruta terrestre del eje norte-sur del Epiro, que a su vez 
conectaba con Tesalia por este paso.  
 
Afortunadamente algunos investigadores han estudiado las rutas específicas que 
habría en Molosia, principalmente en los últimos años M.P. Dausse y G. Pliakou. Dos 
son los problemas más notables con los que uno se encuentra al estudiar esta temática. 
Primero, la dificultad a la hora de identificar los yacimientos con los pocos centros que 
se mencionan en la literatura, aunque en la práctica esto no impediría examinar las 
comunicaciones que se desarrollaron durante siglos entre ellos porque la evidencia 
                                                 
1556
 Hammond, 1997a, p. 16.  
1557
 Liv., 43, 23. 
1558
 Dausse, 2011b, p. 162. Una alternativa cercana, pero más dificultosa, iría un poco menos al sur, 
pasado por, entre otros centros, Vurgareli y Mesochora; esta es la teoría propuesta en 1923 por S.S. 
Clarke, Notebooks A/B/C (guardada en los archivos de la Escuela Inglesa de Arqueología en Atenas) 
(Dausse, 2011b, p. 163).  
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material proporcionaría suficiente información. Aquí entra el segundo, la reducida 
cantidad de centros que se han excavado, ya que el interés arqueológico de Molosia, y 
del Epiro en general, ha sido siempre menor que el de otras zonas de la Hélade. Esto 
tiene como consecuencia directa el disponer de una cantidad demasiado sesgada de 
datos relativos a los centros que hubo en el territorio moloso, con lo que la imagen 
ofrecida es inevitablemente imprecisa. Pese a ello, sí es posible discernir ciertas 
conexiones, coincidencias y analogías, entre unos centros y otros.  
Dausse distingue seis áreas en el territorio moloso: la meseta de Ioánina, los 
valles del Thyamis (oeste), del Louros (eje norte-sur) y del Aracto (este), y las cadenas 
montañosas de Smolitsas (norte) y la Tsoumerka (este)1559. La mayoría de los 
asentamientos de mayor tamaño se ubican en las zonas altas, en la cima de colinas o 
montañas de una altitud no excesiva; el término empleado en las fuentes es ἀκροπόλεις, 
es decir, acrópolis1560. Uno de los motivos seguramente era la posibilidad de defenderse 
mejor en caso de que hubiera una guerra, así como poder controlar mejor el territorio 
circundante. Pero también influirían las inundaciones que tenían lugar en las zonas bajas 
en determinados periodos. Recordemos, de hecho, que en la meseta de Ioánina no hubo 
antiguamente un lago como el que podemos ver hoy en día, sino que era un territorio 
más bien pantanoso en el que periódicamente se formaban pequeñas lagunas y había 
inundaciones1561.  
La distribución de algunos de estos asentamientos está directamente relacionada 
con las principales rutas de acceso a Molosia (Mapa 10). Por el lado oriental, el punto 
de unión con Tesalia, tenemos Votonosi y Antochori, que daban entrada al valle de 
Metsovo haciendo de puestos de avanzada1562. Desde el sur seguramente los dos centros 
más importantes fueron Ammotopos y Kaloyeritsa, cuya situación permite entrever la 
ruta seguida desde Ambracia, a lo largo de la cual se conocen varios asentamientos de 
menor tamaño que en más de una ocasión habrían servido de puestos de control1563. Este 
itinerario es precisamente el que recomendaba haber tomado Trapmann en el episodio 
de la batalla de Pente Pegadia en la Guerra de los Balcanes; coincide con la carretera 
principal (hoy autopista en algunos tramos) que conecta Ioánina con Arta/Ambracia. Por 
el oeste-noroeste, en la boca de acceso al valle del Drino se encuentra Chrisorrachi, y en 
                                                 
1559
 Dausse, 2004, p. 184. 
1560
 Pliakou, 2011a, p. 642.  
1561
 Pliakou, 2007, pp. 28 y 236.  
1562
 Dausse, 2004, p. 186. 
1563
 Ibidem, p. 187.  
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la confluencia de los ríos Thyamis y Smolitsa destaca Dragoumi, un buen punto de 
control situado cerca del actual pueblo de Paliouri1564.  
Dausse ha intentado también reconstruir dos rutas alternativas para el pastoreo, 
que a su vez podrían haber funcionado como línea fronteriza. Una de ellas, que 
permitiría atravesar la cadena montañosa de la Tzoumerka (al sureste de Ioánina) por su 
parte norte, contaría con las pequeñas localizaciones de Kalarites, Pramanta, 
Chouliarades y Kalentzi como puntos de paso y de vigilancia, mientras que la segunda 
tendría como principales asentamientos de control Bouga, Kipseli, Chouga y Rodavgi. 
Marcarían la frontera molosa con Ambracia y Atamania, aunque también el río Aracto 
podría cumplir esta función1565. Sea como fuere, es difícil que cualquiera de estos 
itinerarios pudieran haber sido también rutas para el común de los peregrinos, ya que 
éstos tomarían (en función de su procedencia) cualquiera de las opciones descritas en el 
texto, más aptas para el tránsito. Por otro lado, estas rutas ganaderas seguramente 
cumplieron un importante papel como elementos clave de estructuración del espacio, 
especialmente en el área de la Tzoumerka1566. Además, antes del desarrollo del reino 
Moloso, durante el periodo en el que el interior del Epiro estuvo relativamente aislado, 
estas rutas constituirían importantes nudos de comunicación e intercambio con las 
regiones de alrededor.  
Cabe suponer que dentro de Molosia había diferentes itinerarios que conectaban 
los distintos centros que se localizaban a lo largo y ancho de la región, siendo Dodona 
un punto importante en algunas de ellas. Como se verá más abajo, se conocen al menos 
tres centros de culto más, a juzgar por el tipo de materiales encontrados: Dourouti, 
Rodotopi y Vaxia1567. Los dos primeros probablemente se encontraban en la ruta que 
llevaba a Dodona desde Pasarón, la que fuera capital del reino moloso y que en 
principio se identifica con el yacimiento en altura de Megalo Gardiki1568. Desde 
Dourouti se podía acceder al valle de Dodona a través del corredor de Megalo 
Lagkadi1569, aunque una opción más corta sería continuar hacia el sur desde Dourouti 
hasta la zona de la actual población de Ampelia, la cual se encuentra a una latitud 
                                                 
1564
 Dausse, 2007, p. 216; Pliakou, 2007, p. 302, αρ. 28. La ruta óptima, no obstante, transcurre más hacia 
el oeste (Mapa 10).  
1565
 Dausse, 2004, p. 188 y n. 63.  
1566
 Dausse, 2011c, passim.  
1567
 En el apartado 5.5 se hablará de Giourganista, quizá el quinto santuario de Molosia, aunque la 
información sobre el yacimiento es muy escasa.  
1568
 Sobre su una nueva propuesta, véanse apartados 5.3.4 y 5.3.5. Teniendo en cuenta los datos 
disponibles hoy en día, considero que la teoría original sigue siendo la correcta. 
1569
 Andréou, 2000, p. 23; Gravani, 2004, p. 553; Pliakou, 2007, pp. 244-245. 
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similar a la de Dodona, estando separada del yacimiento por la montaña. Había un 
camino que permitía salvar este obstáculo, accediendo así al valle de Tcharacovitsa por 
la ladera del profeta Elías, que queda justo al este-sureste del santuario1570, una ruta que 
de hecho se siguió usando hasta hace menos medio siglo1571. El hecho de que dos de los 
tres accesos al espacio sagrado, delimitados por los muros que se erigieron en época 
helenística, se encuentren en las zonas sur y este1572, encaja con este razonamiento; 
seguramente la principal fue la meridional, pues los peregrinos accedían al espacio 
situado entre las dos estoas y teniendo los templos y tesoros enfrente1573. De hecho, si 
tenemos en cuenta los planteamientos relativos a los criterios de visibilidad de un 
yacimiento1574, esta teoría se ve reforzada: al estar la acrópolis al norte, el que llegaba a 
Dodona desde la parte septentrional del valle no podía ver bien el santuario hasta 
prácticamente alcanzar su destino. Por el contrario, el que iba desde el sur (la entrada 
meridional del valle, los que seguían la ruta desde Ambraco y Ambracia) o sureste (por 
el paso desde Ampelia) sí lo verían bien desde una distancia considerable, lo cual sin 
duda potenciaría su percepción del entorno. La distribución de los edificios y el espacio 
sagrado no es casual, por tanto. El teatro, el edificio de mayores dimensiones y que sin 
duda podía ser visto desde muy lejos, mira al sur; también la entrada principal estaba en 
el lado meridional. Podría pensarse que el teatro simplemente aprovecha la ladera de la 
colina (lo normal en los teatros griegos), pero si se hubiera querido potenciar la 
visibilidad para los peregrinos procedentes del norte, se podría haber levantado en la 
cara oeste de la ladera, a muy poca distancia. Analizando la visibilidad del santuario de 
                                                 
1570
 Pliakou, 2007, p. 245.  
1571
 Dato explicado por G. Pliakou en una entrevista personal, y que obtuvo de varios paisanos de este 
pueblo.  
1572
 El tercero, por el oeste, entre el teatro y el edificio O-O1 pudo haber sido secundaria.  
1573
 Otra fuente de información para analizar el caso concreto del desplazamiento hacia Dodona es la 
literatura generada por los viajeros que visitaron la zona en el s. XIX, ya que recorrieron las rutas 
existentes entonces, que bien podrían ser reminiscencias de itinerarios antiguos. Sin embargo, su 
información tiende a ser imprecisa: Holland (1815, p. 142) y Bowen (1852, p. 205) no detallan el 
trayecto. Lincoln sí: “… from Jannina in a south-westerly direction, and in an hour's time from that place 
pass by the village of Grapsista on our left, then turn to the right up a mountain pass, whence we descend, 
having a church called Ecclesia Bodista on the left, into an extensive plain, which lies below the eastern 
slopes of Mount Olitza [actual Ptomaro]” (1881, p. 230 = Wordsworth, 1839, p. 249). No ha sido posible 
localizar la aldea de Grapsista ni la Ecclesia Bodista (cabe suponer que ambos emplazamientos han 
cambiado su nombre). Podría tratarse del centro de Kosmira y, pasado el estrecho de Megalo Lagkadi, la 
iglesia de Metamorphosi Sotiros; desde allí avanzarían hacia el sur. Pero el itinerario para cruzar el paso 
de la montaña parte directamente de Kosmira, mientras que Lincoln detalla cómo Grapsista quedó a la 
izquierda para inmediatamente ir a la derecha para cruzar la montaña. Por lo tanto, no permite decantarse 
por ninguna de las dos rutas, que de hecho no coinciden con el trayecto que hace la que hoy en día es la 
antigua carretera (muy poco frecuentada ya debido a que la autopista ha facilitado enormemente la 
entrada al valle de Tcharacovitsa).  
1574
 Explicado con más detalle en el apartado 6.5. 
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Dodona se puede concluir que el paisaje de Dodona fue construido conscientemente 
desde un punto de vista material de tal forma que el impacto de su visión fuera mayor 
para el que llegara desde el sur y el sureste. 
Desde el sur llegaba la ya mencionada ruta procedente de Ambracia. Dos centros 
por los que sin duda se pasaba eran Ammotopos, que probablemente fuera la ciudad 
molosa de Hórreo1575, y Kaloyeritsa, quizá Fílace1576. Este itinerario, como se ha 
descrito arriba, permitía entrar a la llanura de Ioánina o, si uno se dirigía a Dodona, 
podía tomar un desvío al oeste para llegar a la zona de Kopani y, desde ahí, se accedía al 
valle de Tcharacovitsa, aunque Pliakou no contempla esta segunda posibilidad, sino que 
en su opinión la ruta principal seguiría hasta la zona de Ampelia, para cruzar allí la 
montaña y entrar al valle de Dodona1577. 
En el Mapa 10 se pueden observar las tres posibilidades para llegar a Dodona. 
Conviene añadir que Hammond, al describir las rutas que iban a Dodona, no especificó 
qué itinerario seguirían desde la llanura de Ioánina. Por ello n el Mapa 6 se ha seguido 
el trayecto desde Dourouti a través del paso de Megalo Lagkadi, que es la teoría más 
defendida en su época.  
El cuarto santuario, Vaxia, se encontraba más aislado, apartado de la que 
posiblemente fue la principal ruta dentro de Molosia. Pero en realidad su situación 
estratégica no era marginal, sino que seguramente estaba vinculada a la ruta que 
transcurría por el lado oriental de la llanura, en la cual Kastritsa (Tecmón quizá) era uno 
de los principales centros, y que se dirigía hacia el corredor que daba acceso a 
Tesalia1578. De hecho, es el espacio cultual más cercano a la encrucijada en la que 
coincidían estas tres rutas (desde Ambracia, desde Apolonia y desde Tesalia), un dato 
que puede ser clave, como veremos, a la hora de determinar qué culto hubo allí.  
A continuación, se ofrece una descripción de los principales asentamientos del 
área de Molosia y, después, del Epiro. Seguidamente se detallarán las interacciones y 
conexiones entre ellos que se han identificado, un tema que se retomará en diversos 
apartados de los siguientes capítulos.  
 
 
                                                 
1575
 Hammond, que se desplazó andando desde Arta/Ambracia hasta Ammotopos, tardó unas cuatro horas 
y media en llegar (1953, p. 135).  
1576
 Dausse, 2007, pp. 212-214. 
1577
 Pliakou, 2007, p. 245 y σχεδ. 26.  
1578
 En su mapa de rutas en Molosia, Pliakou (2007, σχεδ. 25),  
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5.3. Área de Molosia 
 
 Esta región presenta una notable cantidad de asentamientos en altura o acrópolis 
y, con un menor impacto en el paisaje, numerosos pequeños lugares de habitación en las 
zonas bajas, normalmente komai e instalaciones agrícolas de poca extensión1579. Este 
hecho suele ocurrir en general en todo el Epiro, aunque al contar con la llanura de 
Ioánina hay una mayor incidencia en esta zona de interior. En cifras Molosia abarca un 
territorio de aproximadamente 10.000 km2, y contabilizan al menos 58 asentamientos 
con murallas. Pese a ser una cantidad elevada, en proporción Tesprotia desarrolló más 
esta faceta, ya que en sus 2.000 km2 se documentan 44 asentamientos con murallas1580. 
Debemos enmarcar esto en la evolución que experimentó el Epiro entre las épocas 
arcaica y clásica, que hemos visto en el capítulo 2. El fenómeno de la polis (por lo 
general ciudades en altura, como hemos visto) no llegó hasta prácticamente el periodo 
helenístico, a excepción de las colonias en la costa. Paulatinamente los enclaves rurales 
fueron sustituidos por estos centros, que convivían (y tendrían en su chora) las komai y 
otros núcleos agrícolas de menor tamaño. Debemos entender este fenómeno junto con la 
organización socio-política epirota, es decir, un territorio fragmentado en ethne. Cada 
asentamiento representaba el grado más reducido de identidad étnica, a la vez que la 
agrupación de varios enclaves de una misma zona conformaba un ethnos más amplio y, 
por encima, los grandes ethne (principalmente el moloso, tesproto y caonio)1581.  
A continuación se exponen los principales enclaves, algunos de los cuales 
desgraciadamente aún no han sido excavados, pero por su localización estratégica, y por 
su posible mención en las fuentes, han de ser descritos aquí.  
 
5.3.1. Dourouti 
 Localizado en la zona de la actual Universidad de Ioánina, en el camino hacia la 
iglesia de Agios Georgios, que se encuentra subiendo por la ladera de la montaña, este 
pequeño yacimiento fue sometido a una excavación de urgencia por primera vez en 
1976 bajo la dirección de Dacaris, a raíz de la formación de un torrente en dicha 
                                                 
1579
 Pliakou, 2011a, p. 642.  
1580
 Dausse, 2007, p. 205. Nótese la diferencia en extensión entre ambos. 
1581
 Ver apartado 2.3.4.  
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ladera1582. Aunque el grado de deterioro del conjunto es alto, se pudo al menos 
identificar un edificio circular junto a varias estructuras ortogonales y curvilíneas. Una 
de sus funciones fue la de necrópolis1583; las tumbas datan principalmente de las épocas 
arcaica y clásica1584. Tras finalizar las excavaciones se cubrieron las estructuras, y con 
el tiempo la vegetación ha crecido; por este motivo, aunque hoy en día se puede ver el 
lugar, no es posible distinguir las construcciones (Fig. 160).  
 El yacimiento se compone de dos conjuntos. En el primero destaca un edificio 
circular, que presenta un diámetro de 10,50 m. y consiste en dos anillos concéntricos 
construidos con roca caliza local. El espacio interior alcanza los 5,70 m. de diámetro y 
el suelo estaba cubierto por una capa de piedras (Fig. 161). La mayor parte de las 
estructuras están muy dañadas, pero pese a ello los materiales que se han encontrado 
son interesantes. En el segundo conjunto, situado más cerca de la iglesia, apareció otro 
edificio circular, de 14 m. de diámetro, así como los vestigios de una estructura 
rectangular de 8 x 7 m. y una más de forma curvilínea1585.  
 La cerámica local y de importación tiene presencia en Dourouti desde al menos 
el s. IX, mientras que el material de la zanja de cimentación del edificio circular más 
grande permite datar la estructura en el s. IV a.C.1586 Las figuras más llamativas en 
relación con el tema de esta tesis son unas figuritas femeninas en terracotas que portan 
una antorcha o una fiale y varios moldes para elaborarlas, a lo que se suma un sello de 
piedra, fragmentos de vasijas de posible uso ritual (ánforas, hidrias, lecanes, fiales, 
morteros, platos, etc.) y diversos objetos de hierro y bronce1587. Si estos son los objetos 
del entorno del santuario, en el interior de las tumbas también se encontraron numerosas 
ofrendas, que son un claro reflejo de la prosperidad de las personas que aquí se 
enterraron1588. Hay numerosos vasos en bronce, armas en bronce y en hierro, otros 
instrumentos en estos metales, y joyas en bronce, hierro, oro y plata; también prótomos 
de animales1589, destacando por su calidad artística un ejemplar de un grifo (Fig. 162). 
Algunos materiales muestran la presencia de Dourouti en la ruta que conectaba con el 
                                                 
1582
 El lugar fue descubierto en el año 1965, a raíz de la excavación de una tumba de la Edad del Bronce 
en la población de Neochoropoulou, anexa a Ioánina, en el barranco de Megalo Lagkadi (Gravani, 2004, 
p. 549).  
1583
 Andréou, 2004, p. 569.  
1584
 Gravani, 2004, p. 550.  
1585
 Andréou, 2004, p. 569. 
1586
 Ibidem, p. 569. 
1587
 Andréou, 2004, pp. 570 y 575-577.  
1588
 Gravani, 2004, p. 557.  
1589
 Andréou, 2000, p. 33.  
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norte, hacia Europa Central, pasando por otros centros como Vitsa1590. Un ejemplo es 
un casco ilirio1591. De hecho, aparecieron bastantes armas, normalmente elaboradas en 
hierro, como puñales, escudos y cascos1592. 
 A juzgar por estos objetos encontrados en ambas partes del yacimiento, Dourouti 
cumplió las funciones de necrópolis y de santuario1593. El culto pudo haber sido de tipo 
ctónico, vinculado a las diosas Deméter y Core, algo en lo que influyó la aparición de 
una placa de bronce en la que se ve a la primera de estas diosas sosteniendo una 
antorcha y un cetro1594. Esto llevó a pensar a Andréou que los edificios circulares 
correspondían a un Tesmophorion de Deméter1595, similar a otro encontrado en Pella1596. 
Partiendo de esto, analiza una fosa que contenía únicamente piedras, no objetos votivos, 
ni huesos, ni carbón. Pudo haber sido el megaron empleado en uno de los rituales que 
forman parte de las Tesmoforias y que consistía en introducir en la fosa el cuerpo de 
algunos animales y en otoño, cuando se celebraba este festival, se extraía todo. De ser 
correcta esta interpretación, la ausencia de huesos en la fosa indicaría que sería utilizada 
por última vez en las Tesmoforias, sin que se llegaran a introducir animales para la 
siguiente celebración1597. Algo menos típico en los enterramientos son los 25 estrígilos 
y cinco bocas de flautas que han aparecido1598; aunque Andréou vincula los primeros 
con el culto a Deméter, ya que por ejemplo en unos misterios a Deméter en Mesenia 
                                                 
1590
 Ibidem, p. 33.  
1591
 Andréou, 2004, pp. 577-578.  
1592
 Andréou, 2000, p. 34; 2004, pp. 577-578.  
1593
 Andréou, 2004, p. 569.  
1594
 Pliakou, 2010, p. 417.  
1595
 Ibidem, p. 416.  
1596
 Andréou, 2004, p. 570. Esta autora también subraya la coincidencia entre el edificio circular de 
Dourouti y otro similar, aunque de características más monumentales, en la ciudad arcadia de Licosura 
(2004, p. 571). Utiliza también como argumento un fragmento de Heródoto en el que el escritor de 
Halicarnaso sitúa el origen de las tesmoforias en Egipto, siendo transmitidas por las hijas de Dánao a las 
mujeres pelasgas (Hdt., 2, 171, 3; Pliakou, 2004, p. 574). La referencia es quizá demasiado imprecisa 
como para relacionarlo con Dodona y Dourouti; aunque en ocasiones se utiliza el calificativo “pelasgo” 
para la población del Epiro, o la mención de Zeus Pelasgo de Dodona en la Ilíada, en realidad estaba 
abierto a más áreas de la Hélade. Con todo, no se puede descartar que haya cierta reminiscencia de un 
vínculo real que permita ver el culto a Deméter en Dourouti y la celebración allí de las tesmoforias.  
Aparte, las Tesmoforias fueron uno de los festivales más extendidos por el mundo griego (Cole, 1994, p. 
201), hasta el punto que al menos 50 centros en Grecia, el norte de África, Asia Menor, Italia y Sicilia lo 
atestiguan (Stallsmith, 2009, p. 28). En esencia, era un festival especialmente importante para la mujer, el 
periodo en que su papel en la sociedad se invertía. Solo ellas podían reunirse en el Tesmophorion. De este 
modo, las Tesmoforias se convertían en un espacio de “libertad” para las mujeres, aunque cabe suponer 
que solo algunas, no todas, podrían participar (Valdés, 2015, p. 25).  
1597
 Andréou, 2004, p. 570.  
1598
 Normalmente distribuidos por todas las tumbas. Por ejemplo, en la tumba XXVI, fechada en el s. V 
a.C., correspondiente a un varón de edad joven, se encontraron algunas armas (al menos una espada, un 
cuchillo y una punta de lanza) junto con un estrígilo y una boca de flauta (Andréou, 1981, pp. 138-146). 
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también se encontraron varios en contexto funerario1599, pero quizá se podrían poner en 
relación con competiciones agonísticas. No falta tampoco ajuar suntuario, como anillos, 
fíbulas y otras joyas1600. Andréou sugiere una posible influencia de Atenas, con la que la 
realeza molosa mantuvo buenas relaciones, y en la que el culto en Eleusis fue tan 
importante1601.  
 Los objetos votivos metálicos, que no se suelen dar en el culto a Deméter, 
Andréou los pone en relación con un culto a los Cabiros. El hecho de que en Tebas se 
venerara a Deméter Cabira, según la investigadora, podría ser una prueba más de los 
lazos que unían el territorio de Molosia con Beocia1602. Sin embargo, en la bibliografía 
consultada sobre el culto a los Cabiros no se dice que las ofrendas metálicas en general 
fueran especialmente importantes. Sí hay un gran número de estatuillas de plomo y 
bronce en el caso concreto del santuario de los Cabiros en Tebas, 562, pero de ésta 
cantidad total 534 son figurillas de toros; al mismo tiempo, en Tebas, Lemnos y 
Samotracia hay cierta profusión de kantharoi. La conclusión a la que se puede llegar es 
que el consumo de vino fue muy importante en los misterios cabirios, y que al menos en 
el caso tebano la figura del toro tenía gran relevancia1603. No tiene base por tanto la 
teoría de Andréou, ni se explica por qué precisamente habría este culto en Dourouti, 
cuando su presencia se limita principalmente a algunas islas del Egeo, la costa oriental 
de la Hélade y la costa minorasiática, siendo Tebas la ciudad más al interior1604. La 
presencia de muchos votivos metálicos, de hecho, también se da como hemos visto en 
Dodona, con lo que podríamos estar hablando de una tradición propia de ambos 
santuarios vecinos de recibir este tipo de exvotos.  
 Es muy significativa la fecha de abandono de Dourouti: el s. III a.C.1605, o quizá 
antes, a finales del s. IV, lo que coincide con el periodo de mayor actividad en Dodona 
y, sobre todo, con la construcción del templo de Rodotopi, cercano a Megalo Gardiki, el 
yacimiento que en principio parece haber sido Pasarón, la antigua capital del reino 
moloso. Tal vez la entrada en escena de un nuevo espacio cultual influyó en que 
Dourouti dejara de ser visitado1606. Esto significa que la influencia de Atenas en el 
                                                 
1599
 Andréou, 2004, p. 578.  
1600
 Ibidem, p. 579.  
1601
 Ibidem, p. 580.  
1602
 Ibidem, p. 577.  
1603
 Bremmer, 2014, pp. 37-45.  
1604
 Hemberg, 1950, Karte II.  
1605
 Gravani, 2004, p. 564.  
1606
 Andréou, 2004, p. 580.  
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desarrollo del culto aquí, sugerida por Andréou, no se sostiene, ya que estos contactos 
aparecieron en un periodo tardío de la actividad del santuario.  
 En definitiva, el santuario de Dourouti parece haber sido un centro de culto 
importante para las comunidades rurales de la región1607, a la vez que un lugar 
predilecto de enterramiento para las élites, ya que el ajuar no se corresponde a priori 
con el nivel de vida de un campesino. La teoría de un culto a Deméter y Core es 
bastante razonable, habida cuenta de que se atestiguan varios de los objetos que 
Cronkite identificó como típicos de los santuarios de Deméter, especialmente terracotas 
femeninas y joyas1608. Pero debemos ser conscientes de que estos materiales no son 
exclusivos de estas diosas, como ocurre por ejemplo con la representación de mujeres 
con antorchas, que también se da por ejemplo en el culto a Ártemis1609, con lo que 
queda la duda. La clave puede residir en la frecuencia con que los santuarios de 
Deméter son de carácter extra-urbano, pues se trata de una diosa de los límites1610. El 
hecho de que haya una necrópolis, que también sirve en muchas ocasiones de hito para 
la demarcación territorial1611, refuerza esta teoría. De este modo, Dourouti pudo ser un 
espacio cultual que definiera la frontera de algún centro o, más probablemente, de las 
pequeñas comunidades que integraran alguno de los ethne de la zona.  
De ser correcta la interpretación, es plausible también que el ritual de las 
Tesmoforias tuviera lugar aquí, y quizá haya alguna conexión con el hecho de que 
Pausanias diga que en la ciudad beocia de Potnias, en el ritual en honor a Deméter y 
Core, se enterraban varios cerdos recién nacidos en megara, que aparecían más tarde en 
Dodona1612. Aunque el geógrafo no menciona explícitamente el nombre del ritual, no 
cabe duda de que describe las Tesmoforias, asociadas a un culto, el de Deméter, que 
aparentemente no tuvo presencia en Dodona. Es interesante comprobar que en el 
santuario vecino, ubicado aproximadamente a unos 15 km., precisamente se celebrara 
este festival. También es llamativo que Dourouti, activo durante las épocas arcaica y 
                                                 
1607
 Gravani, 2004, p. 560.  
1608
 Cronkite, 1997, p. 177. Por otro lado, otros objetos usuales, como las hydriai (Cole, 1994, pp. 203-
204), no se documentan. 
1609
 En sus conclusiones, Cronkite hace ver que las características de los santuarios (edificios, ofrendas, 
etc.) de Deméter, Core, Ártemis, Atenea y Hera no difieren mucho entre sí, de tal forma que a menos que 
haya una prueba inequívoca del culto que hubo (un epígrafe, por ejemplo), a veces es difícil identificar de 
cuál se trataba. Sí tienen en común, eso sí, que son divinidades femeninas (Cronkite, 1997, pp. 195-198). 
También Hécate fue con frecuencia representada con antorchas (Werth, 2006, pp. 153-165), como así se 
verá más abajo en el yacimiento de Vaxia (apartado 5.3.3). 
1610
 Cardete, 2010, pp. 88-89.  
1611
 Grau, 2012, p. 231.  
1612
 Paus., 9, 8, 1. Ver apartado 4.7.1.  
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clásica, fuera abandonada en el periodo de mayor actividad de Dodona, aunque este 
hecho puede estar más relacionado con la creación del santuario que se va a detallar a 
continuación. Por otro lado, la no aparición de huesos de cerdos es el principal 
argumento para poner en duda si realmente se celebraron las Tesmoforias.  
 
5.3.2. Rodotopi 
 Muy cerca del yacimiento de Gardiki, que se encuentra sobre una acrópolis, se 
localiza también un espacio de culto, éste en la zona baja, en una llanura que hoy en día 
se utiliza principalmente para la explotación agraria. Rodotopi, como así es conocido, 
destaca por un templo de considerables dimensiones construido en el s. IV1613 o a 
comienzos del s. III a.C.1614 (Figs. 163 y 164), aunque también hay vestigios de más 
estructuras alrededor1615.  
 En el anterior capítulo pudimos ver que los reyes molosos debían llevar a cabo 
un juramento ante sus súbditos1616. Dicho juramento iba acompañado de un sacrificio en 
honor de Zeus Areios, y tenía lugar en Pasarón1617, es decir, la capital del reino moloso. 
Dado que este centro ha sido identificado con el yacimiento de Megalo Gardiki, al 
encontrarse Rodotopi a muy poca distancia, se interpretó que éste era el templo de Zeus 
Areios1618. Partiendo de la asociación entre el epíteto Areios y los juramentos, 
atestiguada en otras zonas1619, el razonamiento es lógico.  
 Esta estructura presenta unas medidas de 9 x 6 m., estando rodeado por un 
contorno, que delimitaba el espacio sagrado, de 19,30 x 11 m.1620 Es períptero y 
hexástilo, con once columnas en los laterales. Los tambores y capiteles encontrados 
presentan elementos tanto del tipo dórico como jónico1621. Se observan señales de haber 
sido destruido, posiblemente en el 167 a.C.1622 Pero encontraron en su interior 16 
monedas de bronce, que abarcan una cronología desde el s. IV hasta el Imperio 
                                                 
1613
 Hammond, 1967, p. 576.  
1614
 Pliakou, 2011b, p. 96.  
1615
 Hammond, 1967, p. 183.  
1616
 Ver apartado 4.6.  
1617
 Plu., Pyrrh. 5, 5.  
1618
 Hammond, 1967, pp. 576-577.  
1619
 Como en el de los efebos en Atenas (estando presentes Aglauro, Hestia, Enio, Enialio, las Horas, es 
decir Thallo, Auxo y Hegemone, además de Ares, Atenea Areia y Zeus) y en el asociado al sinecismo de 
la ciudad Orcómenos en Arcadia (Ares, Atenea Areia y seguramente Zeus) (Valdés, 2000, pp. 37-43). 
Nótese la mención a Hegemone y la consecuentemente posible asociación con Ártemis Hegemona en 
Rodotopi.  
1620
 Evangelidis, Praktika, 1952, p. 307.  
1621
 Hammond, 1967, p. 183. 
1622
 Ibidem.  
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Romano1623, por lo que el lugar no fue abandonado por completo. De hecho, el hallazgo 
de una estatua con coraza de un emperador de la familia Julio Claudia así lo demuestra 
(Fig. 165)1624.  
 Junto al templo se encontraron en un mismo espacio de enterramiento dos 
tumbas, que al haber sido expoliadas antes de que el yacimiento fuera excavado, no se 
sabe qué contenían1625.  
 Hay un relieve que ha generado no poca controversia. Se trata de una pieza 
publicada inicialmente por J.M. Cook en 19461626 (Fig. 166). No fue hallada in situ en 
ningún yacimiento, sino que fue donada al Museo Arqueológico de Ioánina por un 
particular que, de acuerdo con su descripción, lo encontró en la zona de Rodotopi entre 
1903 y 1906; tras tenerlo en su casa durante varias décadas, el Director de Antigüedades 
Fotios Pestas le convenció para llevarla al museo1627. En el relieve se puede ver una 
escena de un joven conduciendo un carro tirado por dos leones, así como una 
inscripción que reza: Ἀρὰ τῷ ∆ιὶ οὗ βέλο[ς] διίπτατ[αι]. Cook lo puso en relación con 
un pasaje de Eurípides: ὁρᾷς τὸν ἁβρόν, οὗ βέλος διέπτατο; (“¿Ves este cadáver robusto 
al que ha atravesado el rayo?”1628); pero la crítica posterior en general lo rechaza. 
Hammond, que lo entendía como una frase carente de métrica, defendió interpretarlo 
como “The bolt of Zeus flies through”, y lo asoció con un aviso de peligro por el ataque 
etolio del 219 a.C.1629 Un dato que lo relacionaría también con esta datación es el verso 
del poeta Samo, hijo de Crisogono, que se crió junto a Filipo V de Macedonia: ὁρᾷς τὸ 
δῖον οὗ βέλος διέπτατο. Es posible que fuera un verso bastante conocido en este 
ámbito1630. Oikonomides, por su parte, ordena las letras de una manera distinta, de tal 
forma que lee el nombre de una persona, como dedicante: Ἀρατὼ ∆ιὶ οὗ βέλο[ς] 
διίπτατ[αι], es decir, “Arato, a Zeus, cuyo rayo volador está en camino”. Arato, nombre 
femenino, podría haber sido una mujer de la casa real molosa que habría mandado hacer 
este epígrafe como aviso de peligros futuros1631. En cuanto al joven representado, 
                                                 
1623
 Ibidem.  
1624
 Ibidem.  
1625
 Ibidem.  
1626
 Cook, 1946, p. 112. MA Io. Nº 27.  
1627
 Burzacchini, 1999, p. 127.  
1628
 E., Supp. 860 (trad. de J.L. Calvo, C. García Gual y L.A. de Cuenca). Cook, 1946, p. 112.  
1629
 Hammond, 1967, p. 184.  
1630
 Burzacchini, 1997, pp. 142-143.  
1631
 Oikonomides, 1987, p. 121. De ser cierta esta teoría, que la propia Burzacchini no comparte (1997, 
pp. 147-148), el epígrafe se habría de fechar en una época anterior, previa a la desaparición de la dinastía 
Eácida en el 232 a.C.  
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algunos académicos sostienen que la figura representada puede ser Zeus Areios, cuya 
posición se podría interpretar como lanzando un rayo1632.  
Varios epígrafes fueron encontrados. Algunos son de tipo político y 
cronológicamente se enmarcan en el periodo del Koinon Epirota1633. En uno, ya 
mencionado en el primer capítulo1634, se hizo oficial el tratado de proxenía entre los 
ethne de los aterargos y los pergamios, ambos molosos. El segundo tiene como 
protagonistas a los “Epirotas” ([τὸ κοινὸν τῶν] Ἀπειρωτῶν)1635. También hay 
dedicatorias, como la de una familia que hace saber que los dioses le son favorables; la 
inscripción está sobre una piedra que había sido reutilizada para la construcción de la 
iglesia de Rodotopi, y según se informó a Evangelidis procedía del antiguo templo1636. 
Otro ejemplo, de gran interés, muestra el siguiente texto: Ἀγωνοθεντοῦντ[ος] / 
Φορµίσκου τοῦ Φι[λίππου] / Ἀντιγονέος Ἁγεµό[ναι]1637. La dedicatoria a Ἁγεµόναι, 
Hegemona, se ha asociado a Ártemis Hegemona1638. A esto hay que añadir tres 
fragmentos de terracota de figurillas de mujeres que, aunque las encontraron en las 
excavaciones, no fueron catalogadas, sino que se quedaron guardadas en el Museo 
Arqueológico de Ioánina, hasta que recientemente fueron redescubiertas. Además, hace 
pocos años salieron a la luz varias estatuillas similares (una de ellas portando una 
antorcha) en los trabajos de excavación de un edificio cercano al templo de Rodotopi. 
Con estos datos en mano, y subrayando que no hay nada material que haga pensar que 
en este lugar hubo culto a Zeus Areios de forma rotunda (el relieve, al fin y al cabo, es 
de procedencia dudosa), Pliakou sugiere que éste pudo haber sido un templo a Ártemis 
Hegemona1639, una diosa muy importante en el panteón epirota1640. De hecho, los 
epígrafes datan del periodo del Koinon, cuando la monarquía ya había desaparecido en 
                                                 
1632
 Hammond, 1967, p. 576; Burzacchini, 1999, p. 127.  
1633
 Pliakou, 2011b, p. 96.  
1634
 C35.  
1635
 Evangelidis, Ep.Chr., 1935, pp. 261-264.  
1636
 Pliakou, 2011b, p. 93.  
1637
 C29.  
1638
 Cabanes, 1976, p. 552. 
1639
 Pliakou, 2010, pp. 417-418 y n. 114. En una consulta oracular de Dodona se conserva una larga 
respuesta (presumiblemente se preguntaba a qué dios sacrificar u ofrendar): ∆ιὶ Ναίωι σκύφον (?) (e.g.) / 
∆ιὶ Ὀλυµπίωι χοιρίον / ∆ιὶ Βρόνται[---] / ∆ιὶ Εὐκλεῖ χοιρίον / ∆ιὶ Βουλεῖ λοιβάν / Κόραι χοιρίον / 
Ἀρτέµιτι Ἁγεµόναι ἄγαλµα / Ἥρωι Ἀρχαγέται λοιβάν (Lhôte 142). Es decir, una de las divinidades a las 
que se recomienda hacer una ofrenda, concretamente una estatua, es Ártemis Hegemona. La coincidencia 
podría no ser casualidad, y que el consultante procediera de allí; no es posible determinar si la grafía del 
documento evidencia si la persona en cuestión usaba el dorio del noroeste u otro dialecto, ya que la pieza 
está perdida y toda la investigación parte de una traducción en alemán de principios del s. XX, a partir de 
la cual se ha intentado (Lhôte principalmente) hacer la reconstrucción del original en griego (Carbon, 
2015, pp. 75-78).  
1640
 Pliakou, 2011b, p. 96.  
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Molosia, con lo que no queda claro si se puede asociar de forma clara el carácter 
político-administrativo de Rodotopi al albergar decretos, con el juramento realizado por 
los reyes molosos, anterior en el tiempo1641.  
 Es inevitable establecer una comparación entre el templo de Rodotopi y el de 
Zeus Naios en Dodona. Mientras que el santuario principal del Epiro era este último, la 
estructura de culto más importante es considerablemente más pequeña que el caso de 
Rodotopi. En el anterior capítulo se habló de algunas procesiones que pudieron haber 
tenido lugar en Dodona, además de asociar este tipo de eventos con la preparación de 
una vía sagrada1642. Una vía sagrada que, conviene recordar, no necesariamente se 
materializaba en forma de camino pavimentado. En la antigua Grecia era frecuente que 
los centros contaran con santuarios extraurbanos, que eran el escenario de festivales en 
los que la procesión era un elemento esencial. Pasarón, como capital del reino moloso, 
seguramente tendría al menos una celebración de este tipo. Aunque no hay ninguna 
referencia explícita al respecto, la cita de Plutarco relativa al juramento de los reyes 
molosos en el templo de Zeus Areios permite saber al menos de la existencia de una 
estructura de culto que podría haber sido visitada por medio de procesiones (de hecho, 
es probable que uno de los pasos del juramento fuera una procesión). G. Pliakou tiene 
razón al poner en duda que el de Rotodopi sea dicho templo, que quizá en realidad fuera 
un lugar de culto a Ártemis Hegemona. Pero independientemente de cuál fue el dios 
venerado aquí, lo cierto es que, partiendo de que Pasarón es el yacimiento de Megalo 
Gardiki, situado quizá a una distancia excesiva de Dodona pero muy cercano a 
Rodotopi, se podría plantear que no se celebrarían procesiones hacia Dodona desde 
Pasarón, o no al menos aquéllas en las que participaba gran parte de la población, sino 
que tendrían como destino el templo de Rodotopi. De hecho, tiene sentido que fuera 
erigido en el s. IV, periodo de crecimiento del reino moloso. Dodona, por su parte, 
quedaría más vinculada a actos no de tipo local, sino regional (el Epiro) e internacional 
(el resto de la Hélade), aunque los epígrafes hallados en Rodotopi también muestran que 
fue el escenario de eventos políticos1643, o bien el lugar en el que dichos actos se 
exponían al público por medio de placas, al menos durante el periodo del Koinon 
Epirota.  
 
                                                 
1641
 Ibidem, p. 96.  
1642
 Véanse apartados 4.6 y 3.5, respectivamente.  
1643
 Los ethne aterargo y pergamio, presentes en el primer epígrafe, estaban integrados dentro del moloso. 
En el segundo documento se puede ver a los “Epirotas”.  
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5.3.3. Vaxia 
 Localizado en la zona oriental de la meseta de Ioánina, Vaxia se encuentra 
alejado de la ruta Pasarón-Rodotopi-Dourouti-Dodona1644. Como se ha visto en el 
apartado inicial de este capítulo, seguramente era un centro cultual de paso en el 
itinerario que iba hacia Tesalia.  
 El yacimiento fue hallado en 1939. El resultado de las excavaciones que tuvieron 
lugar aquí, dirigidas por Chr. Soulis, nunca fue publicado en una monografía, por lo que 
la información que se tiene hoy en día es bastante dispersa. Los materiales que más han 
llamado la atención son un número considerable de figurillas femeninas de terracota de 
diferentes tipos (Fig. 167). Hammond interpretó algunas de ellas por sus características 
como representaciones de Afrodita y otras las asoció con Deméter, datadas entre el s. V 
y el periodo helenístico1645. Sin embargo, los tipos que el investigador británico vinculó 
a Afrodita (figurillas enteras y también algunas cabezas), corresponden a los que 
normalmente muestran la figura de las propias dedicantes, como apunta Tzouvara-Souli. 
Tampoco consideró la arqueóloga griega que otras estatuillas pudieran ser votivos para 
Deméter, sino que conjeturó que algunas de ellas, al tener antorchas sobre el pecho, 
habían de ponerse en relación con Ártemis, o incluso Hécate1646. Esta argumentación es 
defendida también por Pliakou1647, pero conviene recordar que la antorcha no es 
exclusiva de estas dos diosas, sino que también es característica de Deméter y Core1648. 
Asimismo, aparecieron una cabeza de Palas Atenea1649, una cabeza de toro, un 
perro y una acrótera de arcilla, además de diversos objetos de bronce, como un par de 
anillos y fragmentos de placas con clavos, un bote pequeño de vidrio azul, un cuchillo 
de hierro, un fragmento de vaso de bronce, una punta de lanza de hierro, una gema de 
cristal en la que se representa a un hombre con un perro, una punta de flecha de bronce 
(datada en 700-500 a.C.) y otra de hierro1650. El asa de un vaso de cerámica parece de 
época prehistórica1651.  
                                                 
1644
 En principio este itinerario no existió como tal, ya que si poco después de entrar en escena Rodotopi 
se produjo el abandono de Dourouti, se entiende que la ruta dejó de pasar por las cercanías de este último.  
1645
 Hammond, 1967, pp. 179-180. Tzouvara-Souli las enmarca específicamente en el periodo helenístico 
(1979, pp. 34, 57 y 81).  
1646
 Tzouvara-Souli, 1979, pp. 34 y 57.  
1647
 Pliakou, 2007, p. 100, n. 220; 2010, p. 417.  
1648
 Werth, 2006, p. 156.  
1649
 Tzouvara-Souli, 1979, p. 11, εἰκ. 6β. 
1650
 Hammond, 1967, pp. 180-181 y 732-733.  
1651
 Ibidem, p. 303.  
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Hay un dato que puede inclinar la balanza a favor de Hécate1652. Una de las 
funciones de esta diosa fue la protección en los caminos (Hécate Monoprosopos) y las 
encrucijadas (Triprosopos, también conocida como “triple”)1653. Vaxia precisamente se 
encuentra, como hemos visto, cerca de la intersección entre las principales rutas que 
atravesaban el Epiro y que confluían en la meseta de Ioánina (desde Ambracia, desde 
Apolonia, desde Tesalia). Tiene sentido por tanto que hubiera un santuario asociado a 
esta connotación de protección a las personas que anduvieran por esta intersección.  
Aplicando un razonamiento geográfico, el santuario de Rodotopi podría haber 
sido visitado principalmente por las poblaciones de esa área, mientras que las que se 
encontraban más al este tendrían otro espacio similar para el mismo culto. 
Cronológicamente, Rodotopi estuvo activo desde el s. IV hasta la época romana, 
mientras que en principio Vaxia se desarrolló principalmente entre los s. V y II a.C., 
aunque hay restos más antiguos, pero no las figurillas de terracota, que son las que 
permiten identificar el tipo de culto. Esta coincidencia en el tiempo, además de marcar 
cierta conexión entre ambos centros, sin duda ha de ser puesta en contexto con la 
evolución y crecimiento del entorno moloso, como viene ocurriendo con la mayor parte 
de los yacimientos que se han analizado ya, y los que más abajo serán examinados.  
 
5.3.4. Megalo Gardiki 
 En la campaña de 168-167 a.C., Lucio Emilio Paulo avanzó por tierras epirotas. 
El territorio moloso le hizo frente, y para poder conquistarlo por completo el general 
romano tuvo que asediar cuatro de sus ciudades: Pasarón, Tecmón, Fílace y Hórreo. Se 
dirigió inicialmente a la primera, donde estaban al mando Antínoo y Teódoto. Al poco 
de comenzar el enfrentamiento los líderes cayeron, y la ciudad se rindió a L. Emilio 
Paulo. Algo similar ocurrió en Tecmón, donde tras morir el dirigente, Cefalón, el centro 
abrió sus puertas a los romanos. Fílace y Hórreo tampoco aguantaron el asedio. Así 
narra Tito Livio cómo Molosia cayó ante el avance romano en Grecia1654. El pasaje es 
de gran importancia, ya que menciona las que parecen ser las ciudades más poderosas 
de Molosia. Si a este dato se añade el del juramento de los reyes molosos en 
                                                 
1652
 Una divinidad procedente quizá del ámbito asiático y que aunque no aparece en los poemas 
homéricos, en la Teogonía de Hesíodo es presentada como una diosa de considerable importancia (Calvo 
Martínez, 1992, pp. 72-73).  
1653
 Villalba Babiloni, 2015, pp. 399-410.  
1654
 Liv., 45, 26, 4-10. 
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Pasarón1655, la conclusión a la que se puede llegar es que este centro fue la capital de la 
región. Ni la literatura ni la epigrafía aportan más información sobre esta cuestión.  
 Dadas las características del yacimiento de Megalo Gardiki, uno de los más 
grandes de la región y situado en la entrada del valle de Drino hacia la llanura de 
Ioánina, se identificó con Pasarón1656 (Fig. 168). Otro argumento a favor de esta 
hipótesis fue la presencia cercana del templo de Rodotopi, que automáticamente se 
entendió que había sido el templo de Zeus Areios, aunque como se ha visto arriba tal 
afirmación no está exenta de dudas, y tiene visos de haber sido un espacio de culto a 
Ártemis Hegemona. Pero en realidad los materiales encontrados en Gardiki no 
esclarecen del todo la duda de si realmente fue Pasarón, en parte porque la cronología 
no está clara1657.  
 Megalo Gardiki es uno de los pocos yacimientos arqueológicos de la zona que 
hasta fecha reciente han seguido siendo excavados. En parte por este motivo, todavía no 
ha visto la luz la monografía correspondiente, que está prevista que salga publicada en 
inglés en 20171658. Esto conlleva disponer de una información algo limitada. El lugar 
cuenta con una fortificación completa de unos 1.500 m. de perímetro1659, teniendo sus 
muros un grosor de entre 2,80 y 3,50 m. y estando elaborados siguiendo las técnicas de 
sillar y poligonal (Figs. 169-171). El acceso principal seguramente fuera el del lado 
norte1660. El hecho de que en algunos tramos el muro tenga cabeceras y bastidores, una 
innovación del s. III, permite establecer una cronología aproximada al menos de esas 
partes1661, mientras que otras presentan características de lo que Ceka distingue como el 
“cuarto periodo” de técnicas constructivas de fortificaciones en el Epiro, datado en el 
segundo cuarto del s. IV hasta finales de este siglo1662. Hammond registró haber visto 
numerosos fragmentos de cerámica de revestimiento negro, fechadas en los s. IV y III 
a.C.1663 Varias de las zonas que se han excavado presentan materiales que se datan en 
estos siglos y la primera mitad del s. II (Figs. 172-175). Aunque las señales de la 
conquista en el 167 a.C. son evidentes, hay fragmentos de cerámica que llegan a la 
                                                 
1655
 Plu., Pyrrh. 5, 5.  
1656
 Pliakou, 2010, p. 642. Hatzopoulos, al analizar si Díon pudo ser la capital “nacional” de Macedonia, 
mientras que Egas sería la capital “de la realeza”, lo compara con el Epiro, donde Dodona sería lo 
primero y Pasarón lo segundo (2013, p. 170).  
1657
 Pliakou, 2010, p. 643.  
1658
 Información recibida de G. Pliakou, una de las personas al cargo de las excavaciones del lugar.  
1659
 Dausse, 2007, p. 206.  
1660
 Hammond, 1967, pp. 181-182.  
1661
 Ibidem, p. 713.  
1662
 Ceka, 2011, pp. 656-658.  
1663
 Hammond, 1967, p. 182.  
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época de Augusto, así como de terra sigillata, dos de los cuales tienen inscripciones en 
latín (SEX/AFRI y RASIN/SOLII)1664.  
 Gardiki estuvo activo durante la época turca (Fig. 176), pues hay materiales 
diversos de esa cronología1665, así como una parte del muro. También se encontró una 
tumba de tipo cista con cinco cuerpos dentro, de época medieval1666.  
 Megalo Gardiki, por lo tanto, pudo haber sido Pasarón. Pero no hay evidencia 
material que lo corrobore, sino que la teoría se basa esencialmente en las fuentes 
literarias (Pasarón/Gardiki junto a templo de Zeus Areios/Rodotopi). Tampoco indica 
con seguridad la estructura de culto que allí se venerara a este dios, pues el tipo de 
ofrendas y la dedicatoria a Hegemona apuntan más a Ártemis Hegemona. Un dato clave 
es el relieve del joven conduciendo un carro tirado por leones (Fig. 166). ¿Es cierta la 
afirmación de un particular de que fue hallado en el área de Rodotopi? En el siguiente 
apartado se examina este interrogante.  
 
5.3.5. Castillo de Ioánina 
 La actual ciudad de Ioánina tiene una larga historia. Cuenta con una ciudadela, 
conocida como Its Kale, ubicada a orillas del lago Pamvotis. Aunque los edificios que 
se pueden visitar hoy en día son de época medieval y moderna, también hay vestigios de 
otras estructuras más antiguas. El castillo fue la residencia del gobernador en época 
otomana y fue erigido posiblemente en el periodo bizantino1667.  
A día de hoy, sigue abierto el debate de que Ioánina se encuentra sobre las ruinas 
de una ciudad antigua. Hay datos que apuntan hacia una conclusión afirmativa, pero el 
problema que está presente aquí es la forma de tratar los datos. Por ejemplo, en la zona 
de fuera del castillo apareció una cabeza de Dioniso de época romana, pero al estar 
mezclada con escombros se pensó que procedía de alguna zona cercana y que había sido 
desplazada en algún momento pasado1668. Este tipo de razonamientos es criticado por 
Pliakou, quien incide en que dado que el castillo se fechó en época bizantina (siendo 
asociado normalmente al gobierno de Justiniano), cualquier material de época anterior 
que allí hallaban era automáticamente interpretado como foráneo, es decir, que había 
sido llevado desde su localización original a esa zona. Así ocurrió también, por ejemplo, 
                                                 
1664
 Zachos, AD 1993, pp. 262-267.  
1665
 Hammond, 1967, p. 182.  
1666
 Zachos, AD 1993, p. 267.  
1667
 Pliakou, 2011b, pp. 97-99.  
1668
 Karatzeni, 2001, p. 166.  
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con un epígrafe que ya se ha mencionado anteriormente del 241-242 d.C.1669, otra estela 
romana en la que está representado un templo y varios restos de época helenística que 
aparecieron en las obras de una casa que hay junto al castillo1670.  
No faltan tampoco las evidencias de edificios antiguos, que en fechas recientes 
han cambiado la impresión que se tenía de esta zona en la Antigüedad. Cerca de la orilla 
del lago, en la colina conocida como Aslan, los arqueólogos encontraron en 1983 los 
cimientos de un edificio antiguo bajo los restos de unos baños bizantinos. Su tamaño es 
considerable, pues el lado meridional mide 17,5 m. Un poco más al sur apareció otra 
estructura, y más al sur aún, ya dentro de la ciudadela, un muro. Fuera de la zona 
fortificada los trabajos de excavación sacaron a la luz un complejo de uno o dos 
edificios del periodo helenístico. Cien metros al noreste también se documentaron las 
ruinas de una casa antigua, mientras que junto al lado occidental de las murallas se 
registró la existencia de un muro de considerables dimensiones que permite pensar que 
esta zona estaría fortificada, y por el tipo de sillar esta estructura pudo haber sido 
construida en el s. IV o el III a.C. Tomando todo en conjunto, la cronología de estos 
restos abarca desde el s. V hasta la conquista romana, con un nuevo periodo de 
actividad posterior en época imperial1671. Si se tiene en cuenta la dispersión de todos 
estos hallazgos, se puede pensar en una ciudad de dimensiones considerables1672.  
En una excavación reciente se rescató también una placa de arcilla en la que se 
puede ver a un hombre con coraza conduciendo un carro tirado por leones, un ejemplar 
del que no hay más casos en Grecia, pero sí en Italia1673. A partir de este dato, Pliakou 
recuerda la estela supuestamente encontrada en Rodotopi, cuya temática del relieve sin 
duda presenta similitudes con el de esta placa, de ahí que sea posible que en realidad 
proceda de Ioánina y, por tanto, que el templo de Zeus Areios, y por extensión la ciudad 
de Pasarón, se localicen aquí1674. En el apartado final de conclusiones se analizará esta 
cuestión.  
 
                                                 
1669
 C30. Ver apartado 4.6, cuando se habla de las Naia, ya que dicho documento atestigua que estas 
competiciones agonísticas siguieron celebrándose hasta al menos la fecha en la que se data la pieza 
(Cabanes, 1988, pp. 59-60).  
1670
 Pliakou, 2011b, pp. 97-99.  
1671
 Pliakou, 2011b, pp. 99-101. La autora, de hecho, menciona cerámica prehistórica y sugiere la 
existencia de un asentamiento aquí desde al menos la Edad del Bronce.  
1672
 Pliakou, 2011b, p. 104.  
1673
 Ibidem, p. 104, n. 40 (no indica datación, aunque lo compara con relieves de Campania fechados en s. 
I a.C.-I d.C.).  
1674
 Pliakou, 2011b, pp. 106-107.  
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5.3.6. Kaloyeritsa 
 Este yacimiento se localiza al sur de la entrada meridional de la llanura de 
Ioánina. Su situación estratégica le confiere una notable importancia, habida cuenta del 
fluido tránsito que hemos visto que habría en esta ruta que partía desde Ambracia. A día 
de hoy, no se han efectuado trabajos arqueológicos en el lugar, al que se puede llegar 
desde Mirodaphni, en dirección a la pequeña población de Kanneta. La vegetación 
salvaje ha cubierto la mayor parte de la colina sobre la que se desarrolló esta antigua 
ciudad, aunque al haberse construido una torreta de electricidad en la zona alta, el área 
de alrededor está libre de arbustos y árboles1675. Se pueden ver en algunas partes los 
vestigios de muros de edificios, fragmentos de cerámicas y el trazado de la fortificación 
(Figs. 177 y 178), con unos muros de un tamaño considerable, que protegía al centro, y 
que cubre un perímetro de 1.250 m.1676 La técnica empleada para levantar dichos muros, 
el estilo de rocas poligonales y de sillar irregular, como se puede ver en la imagen, se 
suele datar entre el 280 y el 230 a.C.1677 
 Dadas las dimensiones del enclave, Dausse sugiere que Kaloyeritsa pudo haber 
sido la antigua ciudad de Fílace, una de las cuatro mencionadas por Tito Livio en el 
episodio de la conquista de Molosia por parte de las tropas romanas dirigidas por L. 
Emilio Paulo1678. Pero también cita el yacimiento de Paliouri1679 (Figs. 179 y 180), al 




 Identificada con Tecmón1681, otra de las ciudades citadas por Tito Livio en el 
mismo episodio bélico1682, este asentamiento recibe su nombre de la colina sobre la cual 
se encuentra, localizada en la parte sureste de la llanura de Ioánina.  
                                                 
1675
 Las fotos corresponden a un trabajo de campo efectuado el 30 de Noviembre de 2015, con la 
compañía de Andreu Bonavía, Andreana Antoniou y Panagiotis Kaplanis.  
1676
 Hammond, 1967, p. 659. 
1677
 Ibidem, p. 668.  
1678
 Liv., 45, 26, 4 y 10.  
1679
 Las imágenes que presento de este yacimiento corresponden a un trabajo de campo llevado a cabo el 
13 de Septiembre de 2015. Al igual que ocurre con Kaloyeritsa, toda la colina está cubierta por 
vegetación, aunque en este caso no tan frondosa como para no permitir el paso entre los árboles. En el 
área visitada pude ver una gran cantidad de fragmentos de cerámica, los muros de varios edificios y lo 
que parece haber sido la muralla.  
1680
 Dausse, 2007, pp. 212-214.  
1681
 Pliakou, 2011a, p. 642. Hammond, por su parte, sostuvo siempre que se trataba de Eurimenas (1967, 
p. 527; 2000, p. 348). Este centro es mencionado por Diodoro Sículo como “ciudad epirota” (19, 88, 4). 
Este sub-ethnos de Molosia aparece en el epígrafe SEG XV, 384. Ver apartado 5.5.  
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 La utilización de este lugar parece haber sido muy antigua, como prueba que se 
haya encontrado en la falda de la colina una cueva con restos del Paleolítico, como una 
daga de estilo micénico III B. Estaba dentro de una tumba1683, y tiene marcas que 
indican mucho uso. No se trata de un objeto aislado de ese periodo, sino que en las 
campañas que dirigió Dacaris en 1948 y 1949 se descubrieron más materiales, sobre 
todo fragmentos de cerámica, de la Edad del Bronce y también del Neolítico1684, así 
como algunas hachas dobles prehistóricas1685 y una espada corta micénica del tipo 
Fii1686. Aparentemente este asentamiento fue abandonado y la población se desplazó a la 
zona alta de la colina, donde se ha encontrado una ciudad fortificada1687 (Figs. 181 y 
182), que seguramente cumplía las funciones de centro administrativo y de refugio en 
caso necesario, para las komai y pequeños núcleos agrícolas que proliferaron en el 
territorio circundante, como Platania, Katsikas y Koutselio1688.  
 De época helenística datan al menos dos edificios, levantados en el s. IV a.C. y 
abandonados en el s. VI d.C., lo que demuestra el hábitat continuado del lugar a lo largo 
de al menos un milenio (Fig. 183). De hecho, hay señales de reparaciones en época 
romana de algunos tramos en las zonas norte y sur de la fortificación1689, la cual cubre 
un perímetro de 2.625 m.1690, y que como se ve en las imágenes fue construida 
siguiendo la técnica de masonería poligonal, tan típica en el periodo helenístico en el 
Epiro. El margen cronológico se amplía a una época más antigua gracias a otros 
hallazgos, como el borde de un vaso de bronce con tres pájaros de pequeño tamaño 
incrustados, datado en el s. VII o VI a.C.1691, o un escifo del s. V a.C.1692 Hay monedas 
del s. IV a.C.1693 
                                                                                                                                               
1682
 Liv., 45, 26, 4 y 10.  
1683
 Como en todos los casos de este periodo en el Epiro, a excepción de la tumba tumular de Éfira, este 
enterramiento es en cista (Wardle, 1993, p. 124).  
1684
 Gravani, 2004, p. 551. Hammond subraya que varias de estas piezas están pintadas; la cerámica 
pintada de este periodo es muy poco frecuente en el Epiro, y la conecta con otro caso, más al norte, el del 
yacimiento albanés de Velcë, situado a cierta distancia del golfo de Aulon (1967, pp. 292-298). No es algo 
que deba resultar sorprendente, pues recordemos que de aquí partía la ruta que, siguiendo por el valle del 
Drino, llegaba a la meseta de Ioánina, para seguir descendiendo hacia el sur en dirección a la zona de 
Ambracia. El mismo autor notifica también la coincidencia en la tipología de la cerámica prehistórica de 
Kastritsa, Dodona, Koutsoulio y Terovo (1967, p. 302).  
1685
 Dacaris, Praktika, 1951, p. 175.  
1686
 Poursat, 1987, pp. 32-33.  
1687
 Dacaris, 1967, pp. 30-36.  
1688
 Pliakou, 2011a, p. 642.  
1689
 Karatzeni, 2001, p. 166.  
1690
 Hammond, 1967, p. 659.  
1691
 Ibidem, p. 441.  
1692
 Ibidem, p. 489.  
1693
 Dacaris, Praktika, 1951, p. 175.  
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 Kastritsa se encuentra en una posición óptima de cara al control de la llanura de 
Ioánina (Fig. 184), lo que permite postular que sería un centro poderoso y con un radio 
de acción que abarcara gran parte de este territorio. En la actualidad está siendo 
acondicionada para las visitas turísticas, principalmente en la zona alta, donde se han 
llevado a cabo la mayor parte de los trabajos, al mismo tiempo que se excava un 
conjunto de estructuras en el área oeste, a menor altura, como se puede ver en la foto 
(Fig. 185).  
 
5.3.8. Ammotopos 
 Este enclave es una ciudad fortificada de gran tamaño más al sur en el territorio 
de Molosia (Figs. 186 y 187). Ya ha sido mencionada varias veces al hablar de la ruta 
que atravesaba el interior del Epiro, un itinerario que sin duda fue clave para que 
Ammotopos se desarrollara tanto, dada su estratégica localización. Se piensa que puede 
tratarse de Hórreo1694, la cuarta ciudad que se puede leer en el pasaje de Tito Livio de la 
guerra en el 168-167 a.C.1695 y quizá en una referencia de Dicearco, hijo de Califonte, 
geógrafo del s. IV a.C.1696 Su gentilicio está presente también en algunos epígrafes. El 
más antiguo es C3, citado ya en el capítulo 2 porque en él se registra la concesión de 
proxenía y otros privilegios a Lagetas, hijo de Lagetas. Uno de los hieromnémones es 
“Lica, horreta” (Λύκκα, Ὁρραΐτα)1697, lo que hace ver que era un sub-ethnos 
perfectamente integrado en el moloso ya en esa época. En C76, una manumisión del 
periodo del Koinon Epirota, los testigos son “molosos, horretas” (Μο(λοσσοὶ) 
Ὁρραΐτα[ι]). En otra manumisión uno de los tres testigos es “Estrato, horreta” (Στράτων 
Ὁρραίτας)1698, al igual que en SGDI 1366: “horreta, de los molosos” (Όρραίτ[ας] - 
Μολ]/οσσῶν). Poco después de la conquista romana del Epiro, las ciudades de 
Ambracia y Caradro firmaron un acuerdo para delimitar sus fronteras y otros asuntos 
relacionados; en dicho documento, que fue puesto por escrito en una estela 
conmemorativa que fue colocada en un templo que se excavó hace unas décadas en 
Arta/Ambracia (del cual quedan dos fragmentos), se menciona varias veces la ciudad de 
Hórreo, con quien también se definieron los límites territoriales. Esto demuestra la 
                                                 
1694
 Dausse, 2007, p. 198.  
1695
 Liv., 45, 26, 4 y 10.  
1696
 Cabanes y Andréou, 1985, pp. 522-523. Se puede leer Όρείται, lo que algunos investigadores, entre 
otros los autores de este artículo, han asociado con Hórreo.  
1697
 C3. Inicialmente el documento fue transcrito de forma que se leía Λυκκαόρται, pero Bousquet 
propuso más adelante que la forma correcta, y que era plausible en la placa, es “Λύκκα Όρραί[τα” (1982, 
p. 192).  
1698
 C70 (Fig. 80).  
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cercanía entre Ambracia y Hórreo, y añade más solidez a la teoría de que se trata de 
Ammotopos1699.  
 El yacimiento fue excavado parcialmente en varias campañas durante la década 
de 19701700. A esto se suma un artículo publicado por Hammond dos décadas y media 
antes, en el que describió las estructuras que mejor se conservaban en el lugar1701. 
Además, como se puede ver en las imágenes el rigor del tiempo ha pasado menos 
factura a este lugar que a otros mencionados arriba. Gracias a esto, aunque no haya sido 
sometido a un estudio en mayor profundidad, como ocurre en Megalo Gardiki, al menos 
se tiene más información que en el caso de Kaloyeritsa.  
 Situado a una hora al oeste del pueblo que le da nombre, Ammotopos cuenta con 
una muralla que cubre un perímetro de unos 1100 m., con un espesor de 
aproximadamente dos m. La entrada, orientada al norte, está protegida por una torre. 
Como se puede ver en el plano, la ciudad estaba cortada por el centro por una amplia 
avenida. El lugar contaba además con un teatro. Las dataciones de los edificios se 
suelen establecer en los s. IV y III a.C.1702, y las señales de destrucción de la ciudad se 
asocian al 167 a.C., la conquista romana1703. Dichas señales son claramente visibles en 
la muralla, que fue derruida en parte1704.  
 Tzouvara-Souli habla de un culto a Apolo Agyeius en Hórreo, basándose en la 
representación del betilo en una teja1705. Este betilo, una piedra sagrada, es un elemento 
recurrente del culto a Apolo Agyeius en Ambracia1706. No sería sorprendente que, dada 
la cercanía y el tráfico fluido de personas entre ambos centros, este culto llegara a 
Ammotopos.  
 La localización de este centro y el hecho de que sea el más grande de este valle, 
que conectaba la llanura de Ioánina con la zona de Ambracia, evidencia su importancia. 
Hemos visto en el capítulo 2 el proceso de expansión de Molosia y la importancia de 
conseguir un acceso al mar, que precisamente se obtuvo en la zona sur, como comenta 
Pseudo-Escílax en su obra fechada en 380-360 a.C.1707 La necesidad de mantener una 
                                                 
1699
 Cabanes y Andréou, 1985, pp. 520-523.  
1700
 Kalpakis, 2012, p. 110 (ver Anexo I – Publicaciones de memorias de excavación). 
1701
 Hammond, 1953: casas A, B, C y D.  
1702
 Hammond, 1967, esp. p. 139.  
1703
 Ibidem, pp. 154-156.  
1704
 Hammond, 1953, pp. 135-136.  
1705
 Tzouvara-Souli, 1993, pp. 68-69. 
1706
 Ver apartado 5.4.2.  
1707
 Scyl., Per. 28-33: “Praeternavigatio Molossiae est stadiorum quadraginta”. Es decir, cruzar el área 
costera molosa en aquella época equivalía a recorrer 40 estadios (unos 8 km.).  
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comunicación fluida entre el interior y la costa sería esencial, y más todavía cuando 
Pirro decidió trasladar la capital del reino a Ambracia1708.  
 
5.3.9. Vitsa 
 Anteriormente se ha hablado de Vitsa por su importancia en los inicios del 
periodo histórico en el Epiro1709(Figs. 188 y 189). Junto con Dodona, son dos de los 
principales yacimientos del interior que en el Geométrico muestran cierta profusión de 
materiales. Su situación geográfica seguramente ayudó en este sentido. Vitsa se localiza 
al noroeste de la llanura de Ioánina, en la ruta hacia el valle del Drino y, por tanto, hacia 
el norte. En una época en la que los contactos con el sur eran todavía esporádicos1710, el 
tránsito en el itinerario que atravesaba el interior del Epiro era la actividad más 
influyente en la transmisión e intercambio de bienes y conocimientos entre los centros 
por los que la ruta pasaba. Dicha ruta articularía el espacio epirota, definiendo el radio 
de acción y las posibilidades de expansión de cada asentamiento. La ganadería estaría 
estrechamente ligada a este fenómeno, pues los pastores serían agentes importantes1711. 
 Vitsa fue descubierta en 1965, a raíz de unas obras para la construcción de una 
cisterna para la población local1712. No cabe duda de la estrecha relación entre Vitsa y la 
ganadería. Así lo indican los numerosos huesos de animales (ovicápridos y bovinos 
principalmente) que se han hallado dispersos por todo el lugar1713. Aunque también se 
pueden poner en un contexto sacrificial, el tipo de ganado y sobre todo el hecho de que 
se los restos aparecieran en diferentes puntos y no en un espacio concreto (el destinado 
a sacrificios), apuntan más a la actividad ganadera. Vitsa funcionó como asentamiento y 
como necrópolis. Aunque no se ha excavado por completo, gracias a las 178 tumbas que 
aquí se encontraron (distribuidas en dos zonas, norte y sur), todas ellas de inhumación, 
se puede delimitar la cronología del yacimiento entre los s. IX y IV a.C.1714 Junto a las 
tumbas más antiguas había muchos fragmentos de cerámicas. Se ha postulado que 
pueden ser ofrendas para aquellas personas que fundaron el lugar1715. Entre el ajuar de 
                                                 
1708
 Plb., 21, 30, 9.  
1709
 Ver apartado 3.3.3.3.  
1710
 Los materiales procedentes de regiones más septentrionales no tienen una presencia importante en 
Vitsa hasta el s. VI, especialmente a partir del V a.C. (Domínguez Monedero, 2015, p. 121).  
1711
 Este fenómeno es estudiado con más detalle en el apartado 7.4.1.  
1712
 Vokotopoulou, 1987, p. 53.  
1713
 Mazarakis, 1997, p. 294.  
1714
 Vokotopoulou, 1985, pp. 195 y 198; 1987, p. 83; Mazarakis, 1997, p. 93 (quien dice que algunas 
pueden ser incluso de finales del s. X); Domínguez Monedero, 2015, pp. 118-122.  
1715
 Mazarakis, 1997, p. 93.  
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estos enterramientos hay 20 espadas, la mayoría del s. VIII pero algunas llegan hasta el 
s. IV a.C., como ocurre también con los 50 cuchillos y 93 puntas de lanzas (algunas 
incluso del IX) que aparecieron1716. En las tumbas femeninas hay mayor profusión de 
objetos decorativos1717. Este tipo de ajuar es un claro indicador del nivel adquisitivo (sin 
olvidar por ello la clara funcionalidad de estos objetos en las tumbas) de las personas 
que aquí fueron enterradas, por lo que se puede suponer que se trataba de la aristocracia, 
la élite de la comunidad1718.  
El edificio más notable del conjunto es el catalogado como Z, fechado en la 
época clásica o quizá en la arcaica y construido sobre los cimientos de otro más antiguo, 
quizá del Geométrico, del cual únicamente perdura el llamado muro 43; tal vez fue la 
residencia del jefe del pueblo1719. Cerca apareció una figurilla de un caballo en bronce 
datado en el s. VIII1720, y hay coincidencias materiales con Dodona, especialmente unos 
enócoes de bronce con prótomos de figurillas femeninas a modo de asas, idénticos a 
otros encontrados en el santuario1721. La extensión paulatina de las redes comerciales 
queda constatada con objetos tales como unos pocos vasos corintios desde el s. VIII, y 
áticos desde el VI a.C.1722, pero la llegada de más objetos de importación no parece que 
conllevara cambios perceptibles en otros aspectos del ámbito material, como prueba que 
la forma de los edificios de habitación sigue siendo la misma, oval o absidal, y aunque 
al final hay cierta tendencia a la forma rectangular, las técnicas constructivas son 
similares1723. Es algo llamativo, ya que al tratarse de uno de los centros tradicionalmente 
más vinculados a la ruta que atravesaba el interior del Epiro, o al menos uno de los que 
más registro material ofrece en este sentido, se esperaría que el impacto de los cambios 
experimentados en la misma se hubiera reflejado en alteraciones en el asentamiento. Lo 
mismo se podría decir del territorio circundante, que también controlaría y en el que es 
de esperar que se localizaran pequeños núcleos agrícolas. Pero esta área apenas ha sido 
investigada y no se han documentado más yacimientos, con lo que se desconoce el área 
de control que abarcaba Vitsa. Tampoco contamos con datos relativos a la relación con 
                                                 
1716
 Vokotopoulou, 1985, pp. 196-198. Algunas espadas presentas similitudes con otros ejemplares 
encontrados en Tesalia, Macedonia e Iliria (Vokotopoulou, 1987, pp. 59-60).  
1717
 Domínguez Monedero, 2015, p. 120.  
1718
 Piccinini, 2012, pp. 67-68.  
1719
 Mazarakis, 1997, pp. 93-94.  
1720
 Ibidem, pp. 309 y 420; Domínguez Monedero, 2015, p. 120. 
1721
 Piccinini, 2012, p. 164. 
1722
 Vokotopoulou, 1985, p. 196.  
1723
 Domínguez Monedero, 2015, p. 121.  
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otros asentamientos cercanos, como podrían haber sido pactos vinculados al uso de 
algunas tierras como pasto para el ganado1724.  
El asentamiento parece haber sufrido una destrucción general a mediados del s. 
IV a.C.1725 Se desconoce cuál pudo ser el motivo, pero el hecho de que gran parte de las 
fortificaciones epirotas se daten en este siglo es un claro síntoma de un periodo 
convulso, lleno de enfrentamientos. Aquí influiría la enorme fragmentación de la 
población epirota en un gran número de ethne. Fue en este contexto, al fin y al cabo, 
cuando el reino de Molosia se desarrolló y expandió, en un proceso que aunque 
sabemos que no fue lineal y continuo, terminó culminando en la unión casi total del 
Epiro. Vitsa contaba con muralla desde época arcaica, pero ésta era de pequeñas 
dimensiones y en el s. V el crecimiento del centro llevó a construir casas fuera de 
ella1726. Aunque se constata cierto crecimiento en el s. V y comienzos del IV1727, no 
llegó a fortificarse más, sin que se pueda saber el motivo concreto; presumiblemente su 
población se desplazaría a alguno de los asentamientos en altura cercanos que sí 
contaban con defensas más sólidas, como Palaiogrimpiani Parakalamou, Ano 
Parakalamos o Kastri Ieromnumi.  
 
 
5.4. Resto del Epiro 
 
 Para poder comprender bien la actividad y evolución de Dodona a lo largo de los 
siglos es necesario ampliar la perspectiva a un espacio no tan reducido como su área 
más inmediata. Por ese motivo, es esencial examinar asentamientos situados más lejos, 
en otras zonas del Epiro. Lo ideal, para lograr obtener una imagen lo más completa 
posible, sería elaborar un discurso a partir del estudio de todos los centros. Pero por una 
cuestión de tiempo y espacio en esta tesis, además de porque muchos no han sido 
excavados, se hace necesario limitar el análisis a una pequeña selección. Los 
yacimientos que se describen en este apartado fueron a priori especialmente 
importantes e influyentes en Dodona, ya por su presencia en las rutas que se dirigían a 
Dodona, ya porque puedan aportar información relativa al desarrollo cultual.  
                                                 
1724
 Sobre esta cuestión, analizada desde una perspectiva global en el territorio epirota, ver el apartado 
7.4.1.  
1725
 Mazarakis, 1997, p. 94.  
1726
 Vokotopoulou, 1987, p. 53.  
1727
 Ibidem, 1987, p. 64.  
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5.4.1. Ambracia 
Bajo la ciudad actual de Arta se encuentra la antigua Ambracia, una colonia 
corintia fundada a finales del s. VII a.C.1728 sobre un asentamiento ya existente1729 en un 
promontorio que rodea el río Aracto por el este, norte y oeste, mientras que el único 
acceso, el sur, presenta una pendiente lo suficientemente alta como para constituir una 
buena defensa natural1730. Se trata del centro del que más datos se tienen de todos los 
descritos en este capítulo, y aunque estrictamente hablando se encuentra en Acarnania, 
su importancia para con el Epiro es crucial. Durante varios siglos fue la ciudad más 
grande del noroeste de la Hélade, cubriendo un espacio de más de 100 ha., en el cual 
podrían haber vivido hasta 20.000 personas1731 (Fig. 190). Su decadencia llegó sobre 
todo tras la fundación de Nicópolis en época de Augusto.  
 Las excavaciones, que comenzaron hace algo más de cuarenta años, han 
demostrado que Ambracia tuvo una buena planificación urbana desde el mismo 
momento de la fundación. Siguiendo el modelo ortogonal, a partir de un eje transversal, 
que dividía en dos el trazado, se sucedían las calles paralelas (tres en el lado norte y 
cuatro en el sur, con una anchura de siete metros) y perpendiculares (treinta en total, con 
una anchura media de 5 metros)1732 (Fig. 191). La acrópolis se situaba sobre una colina 
llamada Perranthes1733. Por lo general, se pueden detectar bien las diferencias entre los 
espacios público y privado. La superficie total del centro alcanza las 100 hectáreas1734, 
lo que es un buen indicador de la magnitud de Ambracia.  
 Aunque ya en época arcaica tenía cierta importancia, sobre todo en comparación 
con el resto del Epiro, se constata un fuerte crecimiento a partir del periodo clásico1735, 
y aún más en época helenística, cuando se realizaron algunas modificaciones con 
motivo de la expansión del espacio público y el privado. Algunas casas se unieron para 
dar lugar a residencias lujosas. La zona pública, por su parte, no se edificó hasta la 
época helenística, o al menos no quedan vestigios de las estructuras que pudiera haber; 
la excepción es el templo1736.  
                                                 
1728
 Tradicionalmente se ha pensado que entre el 650 y el 625 a.C. (Papadopoulos, 2016, p. 437).  
1729
 Scymn., 444-461; Str., 10, 2, 8; Ant.Lib., Met. 4, 4. El oikistes fue Gorgo, de la familia de Cípselo, el 
tirano de Corinto.  
1730
 Andréou, 1993, p. 91.  
1731
 Andréou, 1999, p. 343.  
1732
 Andréou, 1993, p. 94.  
1733
 Gehrke y Wirbelauer, 2004, p. 356.  
1734
 Andréou, 1999, p. 145.  
1735
 Andréou, 1993, pp. 91-95.  
1736
 Gehrke y Wirbelauer, 2004, p. 356.  
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 La ciudad contaba con un robusto circuito de muros1737. Fue construido con 
piedra calcárea de Peranto, con grandes bloques isodómicos en la parte inferior. Los 
restos más antiguos corresponden a finales del s. VII y comienzos del VI1738, y aunque 
la mayor parte de la fortificación se data en el s. IV, algunos detalles hacen ver que en 
realidad se reforzaron unos muros que existían previamente1739. Cuando Pirro la 
convirtió en su capital1740, hizo que se fortificase un suburbio nuevo, conocido como el 
Pirreon1741. Algún tramo se fecha también en época romana1742.  
 El templo era el edificio religioso más importante, y en él se daba culto a Apolo 
Soter1743, la deidad principal de la ciudad1744; era además uno de los espacios elegidos 
por las autoridades para exponer los documentos públicos1745. Se trata de un templo 
períptero de estilo dórico1746. La identificación del culto a este dios y con el epíteto de 
“Salvador” viene dada por la aparición de un epígrafe del s. II en el que se indica este 
dato1747. 
 Tito Livio habla de un Asklepeion en la zona más alta de la ciudad1748, pero a día 
de hoy aún no ha sido descubierto, aunque sí otros objetos que nos hablan del culto a 
Apolo, con frecuencia con el epíteto Agyieus1749, como por ejemplo las representaciones 
del betilo1750. Y cabe añadir también que otros cultos importantes en Ambracia fueron el 
de Heracles1751, Ártemis1752, Dioniso1753, Zeus1754, Afrodita1755. Este último culto 
                                                 
1737
 Hammond, 1997a, p. 30.  
1738
 Ceka, 2011, pp. 640-650. 
1739
 Andréou, 1993, p. 93. 
1740
 Plb., 21, 30, 9; Liv., 38, 9, 13.  
1741
 Hammond, 1967, p. 584.  
1742
 Karatzeni, 1999, p. 245.  
1743
 Una variante con connotación parecida es el epíteto Eleutherios, asociado normalmente a Zeus, al 
cual encontramos por ejemplo en un sector del Cerámico de Atenas (Valdés, 2001b, p. 84).  
1744
 Antonino Liberal, por ejemplo, escribió lo siguiente: “Apolo decía que esa ciudad estaba emparentada 
con él mismo porque Melaneo, que fue rey de los dríopes y que conquistó en una guerra todo el Epiro, era 
hijo suyo: Melaneo engendró a Éurito y Ambracia (de esta última toma nombre la ciudad) (…) También 
decía Apolo que Gorgo, hermano de Cípselo, siguiendo sus oráculos, condujo un pueblo de colonos 
proveniente de Corinto hacia Ambracia, y asimismo, por sentencia oracular suya, los ambraciotas se 
alzaron contra Faleco, a la sazón tirano de la ciudad; en esta revuelta murieron mucho compañeros de 
Faleco. En suma, que él mismo, Apolo, había acabado muchas veces en la ciudad con la guerra civil, la 
discordia y la disensión, y que, en su lugar, había reestablecido la buena ley, el derecho y la justicia, por 
lo que aún ahora se le honra entre los ambraciotas como Salvador Pitio en las fiestas y banquetes” (Met. 
4, 3-4) (trad. de J.R. del Canto Nieto). 
1745
 Andréou, 1997, pp. 96-97.  
1746
 Andréou, 1993, p. 99. 
1747
 Tzouvara-Souli, 1993, p. 66: Cabanes y Andréou, 1985.  
1748
 Liv., 38, 5. 
1749
 Que significa, literalmente, “El de la calle” (Graf, 2009, p. 93: “He of the Street”).  
1750
 Tzouvara-Souli, 1993, pp. 65-66. Sobre este culto en Ammotopos, ver apartado 5.3.8. 
1751
 Ant.Lib., Met. 4, 6-7; Gehrke y Wirbelauer, 2004, p. 355 (quienes explican que fue también dios 
tutelar junto con Apolo).  
1752
 Ant.Lib., Met. 4, 5.  
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inevitablemente nos hace recordar a Dodona, donde como hemos visto1756 es posible 
que Pirro introdujera a Afrodita Enéada tras su campaña en Italia (en principio sobre un 
culto a Afrodita preexistente), concretamente de la ciudad siciliota de Segesta o de su 
vecina Érice1757. El hecho de que el rey moloso estableciera en Ambracia la residencia 
real es un argumento que favorece esta teoría. Hammond opina que puede ser anterior, 
pre-clásico1758. El motivo es una referencia de Dionisio de Halicarnaso, que narra cómo 
tras detenerse un breve tiempo durante su periplo Anquises, Eneas y los suyos, se 
construyó en recuerdo un templo de Afrodita y un altar de Eneas1759. Dado que la 
estatua de culto era un xoanon, el investigador inglés dedujo que sería muy antigua, no 
de época romana, un razonamiento que por sí solo es poco consistente. Por otro lado, 
dado que en Corinto el culto a Afrodita fue importante1760, tiene sentido pensar que lo 
llevara a las colonias que fundó, como Ambracia. La introducción de Afrodita Enéada 
durante el reinado de Pirro, y a partir de ahí la elaboración mítica de la visita de Eneas 
al territorio epirota, es plausible, lo que habría potenciado o revitalizado ese culto. Las 
tres figurillas de terracota de mujeres con palomas sobre el regazo que aquí han 
aparecido, todas del s. IV a.C., seguramente estén vinculadas de hecho a Afrodita1761. 
Recordemos que esta representación en el caso de Dodona bien podría haber estado 
asociada a Dione, o tal vez a Dione y Afrodita juntas1762. Dado que la cronología 
coincide, es posible que haya una conexión. 
 Ambracia llegó a contar con dos teatros, ambos construidos sobre los cimientos 
de antiguas mansiones privadas. Uno es de mayor tamaño, y estaba situado al noroeste, 
mientras que el otro, más pequeño, al nordeste1763 (Fig. 192). Es posible que uno de 
ellos fuera erigido en tiempos de Pirro, es decir, en el primer cuarto del s. III a.C.1764 
Junto al teatro pequeño, de hecho, se encontraría el altar de Eneas arriba 
                                                                                                                                               
1753
 Tzouvara-Souli, 1993, pp. 74-76, ya que hay monedas acuñadas en el s. III a.C. con su efigie.  
1754
 Tzouvara-Souli, 2004, p. 527, también por su aparición en algunas monedas, donde la figura de Zeus 
Ceraunio (como se explica más abajo) es recurrente. Tzouvara-Souli menciona también a Dione, pero ésta 
no está presente en las monedas en realidad.  
1755
 Tzouvara-Souli, 1993, p. 73. Tzouvara-Souli dice concretamente Afrodita Enéada, pero al basarse en 
terracotas femeninas ya desde el s. V a.C., y no en ninguna inscripción, no se puede probar que fuera con 
ese epíteto en época tan temprana. Leer las siguientes líneas sobre esta cuestión. 
1756
 Apartado 4.4.2.  
1757
 Galinsky, 1969, p. 67.  
1758
 Hammond, 1967, p. 413. 
1759
 D.H., Ant. Rom. 1, 50, 4. 
1760
 Pirenne-Delforge, 1994, p. 416.  
1761
 Tzouvara-Souli, 1979, p. 47.  
1762
 Ver apartado 4.4.11.  
1763
 Andréou, 1993, pp. 99-100.  
1764
 Hammond, 1967, p. 585; Merkouri, 2012, p. 144 ss. 
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mencionado1765. Aunque a día de hoy no se ha encontrado, lo cierto es que el dato 
aportado por el autor romano es lo suficientemente preciso como para poder aceptarlo 
como veraz. La asociación de espacios de culto o poblaciones con los nostoi, como 
hemos visto, fue frecuente en toda la Hélade, y el Epiro ha ofrecido ya varios ejemplos. 
Al ser Ambracia una colonia corintia fundada en el s. VII a.C., no es posible retroceder 
más en el tiempo. Cabría preguntarse por tanto en qué momento se elaboró esta 
construcción mítica y por qué, es decir, su contexto y significado. El periodo de Pirro 
podría encajar, pues tiene sentido que dado que el monarca eligió esta ciudad como 
capital, promoviera la introducción de un culto nuevo; el culto a Afrodita Enéada, 
conocido durante a su campaña en Italia, podría haber sido una buena opción. 
 Un poco más al norte de los dos teatros se encontraba el Pritaneo, uno de los 
principales centros de actividad política y donde se identifican dos cámaras de 
banquete1766. Curiosamente, en un epígrafe de época helenística de este edificio se 
atestigua el culto a Zeus Pritaneo1767.  
 Como ocurre con los planteamientos urbanísticos ortogonales, el trazado de 
calles paralelas y perpendiculares de forma organizada permitió la presencia de islas. 
Gran parte de ellas se destinaron a la vida privada, esto es, a la edificación de lugares de 
habitación, algunas de ellas verdaderas mansiones. Afortunadamente, un número 
reducido de estas mansiones han sido excavadas. Los datos publicados nos hablan de 
periodos de ocupación de época arcaica en adelante, pero se aprecian matices de cada 
época. En el arcaísmo, estos edificios eran por lo general dos o tres estructuras 
yuxtapuestas y perpendiculares a la calle. En el periodo clásico, con un mayor 
desarrollo urbanístico y un crecimiento generalizado del centro, estas estructuras se 
multiplicaron y pasan a organizarse en torno a patios, siguiendo un diseño que podía 
variar en función del lugar específico que ocupara el edificio en la isla. Durante el 
helenismo se produjo un proceso de monumentalización de las casas y algunos tramos 
de calles estrechas fueron suprimidos, con el fin de construir mansiones más grandes y 
con peristilos, pórticos, etcétera1768. Se ha podido identificar algunos de los espacios en 
que se divide cada mansión, como la sala de banquete (ἀνδρών), el οἶκος o espacio 
cotidiano y la cocina, esta última sobre todo gracias al instrumental específico allí 
hallado. Los muros de las casas están hechos en bloques en crudo, sobre un basamento 
                                                 
1765
 D.H., Ant. Rom. 1, 50, 4.  
1766
 Andréou, 1993, p. 100.  
1767
 Tzouvara-Souli, 1993, p. 73.  
1768
 Andréou, 1993, p. 95. 
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de piedras más o menos talladas. Además, sobre todo en época helenística muchas 
mansiones se decoraron con mosaicos1769. 
 Además de espacios de habitación, también se han identificado edificios 
empleados como talleres y tiendas. Los talleres de producción cerámica, por ejemplo, 
estaban ubicados en las áreas noroeste y sudeste de la villa1770. 
 Dos son las necrópolis de Ambracia. Se encontraban al pie de la colina, al 
sudoeste y al sudeste respectivamente. Su registro material confirma que fueron 
utilizadas simultáneamente, si bien en la primera han aparecido monumentos más 
relevantes, y de hecho se distingue el trazado de una vía sagrada que atravesaba el 
cementerio1771. Algunas tumbas datan de la época imperial romana, pero son muy 
escasas, lo que hace ver la reducción en tamaño de la ciudad en esa época1772. 
 A juzgar por lo que ha llegado hasta nuestros días, las estelas funerarias de época 
helenística de Ambracia fueron importantes en el mundo griego1773. Constituyen el 
conjunto numéricamente más grande del noroeste de la Hélade, datándose las más 
antiguas en el s. IV a.C. Estas piezas presentan una terminación horizontal, los bordes 
hundidos y el trazado del texto poco firme. Pero su calidad fue mejorando a lo largo de 
los dos siglos siguientes, añadiendo un coronamiento con molduras y astrágalos, 
decorándolas en bajorrelieve con elementos vegetales, como hojas de mirto, olivo y 
roble1774. 
Con una ocupación continuada durante tantos siglos, los restos cerámicos 
hallados son numerosos. Algunas publicaciones abordan parcialmente este tema, 
principalmente un artículo de Pliakou sobre la cerámica de época arcaica1775 (Fig. 193). 
La arqueóloga griega analiza la tipología de vasos correspondientes a ese periodo 
histórico, atendiendo a la decoración, forma y procedencia. Sin necesidad de entrar en 
demasiados detalles, cabe destacar que la práctica mayoría de las piezas se ha 
encontrado en estado fragmentario, y un amplio porcentaje no presenta decoración1776. 
Se distinguen cuatro grandes grupos, de los cuales el de la cerámica corintia es el más 
abundante. A comienzos del s. VI comienza a llegar cerámica de importación ática, 
poca en cantidad aunque aumentando paulatinamente. También hay varios fragmentos 
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 Ibidem, pp. 97-99.  
1770
 Ibidem, p. 100.  
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 Ibidem, p. 100-101.  
1772
 Karatzeni, 1999, p. 245.  
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 Katsadima, 1999, p. 165.  
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 Ibidem, p. 163.  
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 Pliakou, 1999.  
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 Ibidem, pp. 39-40.  
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de vasos tipo kylix de procedencia o imitación jonia. Finalmente, el cuarto grupo lo 
forma el conjunto de la cerámica local, datándose los ejemplares más antiguos del s. 
VIII a.C., por tanto mucho tiempo antes de la fundación de la colonia1777. 
La numismática es otra fuente ciertamente interesante. Ambracia acuñó monedas 
ya desde el s. V a.C.1778, siguiendo como es lógico el modelo estándar corintio. Se han 
recuperado varios cientos de monedas. No todas fueron acuñadas en la propia ciudad, 
pues muchas proceden de otras zonas. En su interesante estudio sobre numismática en el 
noroeste de Grecia, M. Caramessini-Oeconomides recopila 1651 piezas encontradas en 
diferentes lugares del Epiro. Un 36,70% corresponden a Ambracia, solo superada por 
Casopea, con el 49,79%. Del total de las monedas ambraciotas, el 78,40% son monedas 
locales, un 2,5% pertenecen al Koinon Epirota, un 0,5% de la etapa de la “Alianza”, y el 
19,5% restante es de diversos lugares de fuera del Epiro1779.  
Se conocen monedas fechadas en torno al 480 y al 430 que portan la leyenda 
ΑΜΠΡΑΚΙΟΤΑΝ, ΑΜΠΡΑΚΙΩΤΑΝ o ΑΜΒΡΑΚΙΩΤΑΝ. Tenían una notable 
variedad de tipos. La más frecuente es Zeus Ceraunio1780, seguida de cerca por el grifo, 
y en menor medida el obelisco y Apolo Actios1781. En algunos casos, coincidieron con 
los corintios y sus colonias, como por ejemplo la serie del s. IV a.C. que lleva en el 
anverso al caballo alado Pegaso, y en el reverso la cabeza de Palas Atenea con el 
casco1782. Y por citar un ejemplo más, se conservan algunas monedas en las que se 
representa al dios Dioniso, una costumbre que Ambracia compartía con Casopea y 
Apolonia1783. 
La documentación epigráfica también tiene presencia al hablar de Ambracia. A 
nivel político, destaca especialmente el epígrafe en el que se definían las fronteras entre 
Ambracia, Caradro y Ammotopos1784. Este texto además ayuda a ver la al amplitud de 
la chora que estos centros, en especial Ambracia, tenía1785, aunque no hay estudios 
sobre este aspecto centrados en dichos centros. También las consultas oraculares de 
                                                 
1777
 Ibidem, pp. 40-49. 
1778
 Hammond, 1967, p. 542.  
1779
 Caramessini-Oeconomides, 1990, p. 270. 
1780
 Talvio, 2011, p. 312. Lo que evidencia la importancia de este culto en la ciudad, algo sin duda 
relacionado con Dodona.  
1781
 Caramessini-Oeconomides, 1990, p. 271.  
1782
 Murray, 1982, 464; Gehrke y Wirbelauer, 2004, p. 356.  
1783
 Tzouvara-Souli, 1993, pp. 74-76.  
1784
 Cabanes y Andréou, 1985, pp. 520-523. Ver apartado 5.3.8. 
1785
 Entendiendo el concepto de chora como el territorio circundante al asty y que comprendía al conjunto 
de enclaves de menor tamaño y tierras que se extendía a lo largo y ancho del área que la ciudad 
controlaba. Para una explicación breve de otros significados de chora, ver Hansen (2006, pp. 57-59).  
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Dodona aportan datos interesantes. Ambracia es una de las ciudades que más veces es 
mencionada en las placas de plomo, con al menos 13 casos1786. Aparentemente todos 
ellos son de carácter privado, individual, aunque al estar muy fragmentados algunos de 
los textos, no se puede afirmar con rotundidad. De hecho esto impide conocer la 
temática concreta de varias preguntas, aunque hay casos en los que se puede ver que el 
consultante procede de Ambracia, o que el oráculo debe responder a una cuestión de 
tipo comercial relacionada con la ciudad. En un caso concreto, DVC 2089A, fechado en 
el s. IV a.C., el peregrino pregunta si ganará en Ambracia (ἦ νικάσω [---] / ἐν 
Ἀµπρα[κίαι ---];). Se trata seguramente de una competición agonística, y refleja cómo 
para esta persona desplazarse de Ambracia a Dodona era algo que no le llevaría 
demasiado tiempo, porque la ruta era transitada con frecuencia, y le ayudaría a saber 
cómo sería su participación en el campeonato.  
 
 Ambracia no cesó su actividad cuando Roma llegó al Epiro, sino que se mantuvo 
habitada, aunque en notable decadencia. La ciudad cayó tras un largo asedio en el 189 
a.C., que relata con detalle Tito Livio1787, momento en el que quedó separada del 
Koinon Etolio, del cual formaba parte desde el 229 a.C.1788 Pero esto no conllevó su 
posterior abandono. De época romana, por ejemplo, es un edificio situado al oeste del 
cementerio antiguo, y fuera del perímetro de muros de la ciudad. Su planta es 
rectangular, con una longitud de 19 metros, y con el espacio dividido en cuatro 
habitaciones. Parece haber sido erigido en el s. I a.C., y presenta niveles de ocupación 
de hasta comienzos del s. IV d.C. Probablemente cumplía una función de almacén, 
aunque quizá en sus inicios estuviera pensado como tienda o taller. Del s. IV-III d.C. es 
una cisterna, y también se han encontrado monedas romanas desde la época republicana 
hasta el s. IV1789. 
 En el periodo bizantino la zona nordeste de la ciudad se utilizó como base para 
construir la fortaleza medieval de Arta1790. Y también de esa época data un tramo de 
carretera situado en las afueras, en dirección al monasterio de Kato Panagia. Presenta 
                                                 
1786
 Lhôte 65 y 106; DVC 618A; 814A; 891B; 1066B; 1473A; 2089A; 2265B; 2295A; 3549A; 3828A y 
3979B.  
1787
 Liv., 38, 03-10. En el episodio bélico del 167 a.C. aparentemente Ambracia era aliada de Roma, con 
lo que no sufrió el castigo infligido a otras comunidades vecinas (Karatzeni, 1999, p. 242).  
1788
 Karatzeni, 1999, p. 241.  
1789
 Ibidem, pp. 243-244.  
1790
 Andréou, 1993, p. 93. 
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cuatro momentos diferentes de construcción, todos ellos del periodo bizantino1791. Es 
posible que Ambracia fuera abandonada después del s. IV, a raíz de enfrentamientos 
con nuevos pobladores que llegaban de Europa Central, pero como se ve el lugar volvió 
a ser reocupado pocos siglos después1792. 
 
El hecho de que acuñara moneda propia desde el s. V a.C. es un claro indicador 
de su poder económico ya entonces, en parte gracias a su localización estratégica. Este 
factor tan importante fue uno de los motivos por los que Filipo II la atacó en torno al 
338 a.C.1793 No está claro qué grado de autonomía tendría Ambracia entre esta fecha y 
el reinado de Pirro, pero no cabe duda de que su importancia en el noroeste de la Hélade 
no quedó mermada. Sabemos que al menos durante el gobierno de Pirro esta ciudad 
formó parte del reino moloso e incluso fue su capital. Cabe suponer que mantendría una 
vinculación similar (aunque ya no como capital1794) en los siguientes años, hasta que 
tras la caída de la monarquía Eácida y la consecuente formación del Koinon Epirota se 
escindieron, acercándose al Koinon Etolio1795, una unión no exenta de contratiempos y 
cambios1796, que terminó en el 189 a.C., cuando cayó ante Roma, quedando finalmente 
con el status de ciudad libre1797. Del mismo modo que cuando Ambracia formó parte del 
reino moloso, o bien fuera miembro de la posible Alianza previa al Koinon, la relación 
con el interior del Epiro, Dodona incluida, sería muy buena, ¿es posible que durante los 
años en que se mantuvo en el lado etolio (232-189 a.C. en principio) la circulación 
desde Ambracia hacia la llanura de Ioánina se viera perjudicada? En este sentido, ¿pudo 
haber consecuencias en la peregrinación a Dodona? El santuario fue saqueado por los 
etolios en el 219 a.C., a lo que siguió la consecuente restauración impulsada en parte por 
Filipo V de Macedonia. A priori, los restos materiales no muestran un cambio que 
pueda relacionarse con la nueva situación de Ambracia, por lo que no parece que sea el 
caso.  
                                                 
1791
 Veikou, 2012, pp. 101-103.  
1792
 Karatzeni, 1999, p. 247.  
1793
 D., 7, 32.  
1794
 Meyer sostiene que Ambracia no veía con buenos ojos ser controlada por el reino moloso, de forma 
que al morir Pirro se habrían independizado de nuevo (2013, p. 129). 
1795
 Mientras que Hammond dio por hecho que inicialmente Ambracia entró en el Koinon Epirota (1967, 
p. 602), me parece más correcta la opinión contraria, defendida por J. Grainger (1999, p. 228), quien se 
sirve de tres epígrafes en los que se ve que un ambraciota, Aristarco, ejerció el cargo de hieromnemón (o 
encargado de los asuntos religiosos, como se traduce en esta tesis) en Delfos en tres ocasiones distintas 
entre 228-222 y 203-202 a.C. (Lefèvre, 1995, p. 196, Nº 68-71; Grainger, 2000, p. 113). 
1796
 Entre el 208 y el 205 Ambracia cambió de manos, ante los intentos de Filipo V de controlarla. Los 
etolios mantuvieron su hegemonía en este centro (Hammond, 1967, pp. 611-612; Grainger, 1999, p. 228). 
1797
 Liv., 38, 44, 3-4.  
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5.4.2. Ambraco y Buqueta 
La localización de estos dos enclaves es hoy en día dudosa. Tradicionalmente se 
ha identificado el yacimiento de Kastro Rogoi como Buqueta, mientras que las ruinas 
Phidokastro eran la antigua Ambraco (Mapa 6). Pero recientemente se ha formulado una 
nueva hipótesis, de la mano de Karatzeni1798, que sitúa a Ambraco en Kastro Rogoi y a 
Buqueta en el yacimiento de Michalitsi. Para poder explicar esta cuestión 
correctamente, se describirá primero la información que tenemos de los dos 
asentamientos antiguos, seguidamente las características de los tres yacimientos 
mencionados, y por último una puesta en común de los datos para ofrecer una 
conclusión debidamente argumentada.  
 
Cerca de Ambracia había un pequeño centro que hacía las veces de puesto de 
avanzada. Se trata de Ambraco, descrito por Esteban de Bizancio como un 
πολίχνιον1799, es decir, una ciudad pequeña1800. Polibio ofrece una descripción más 
detallada, en el marco de los enfrentamientos entre la Macedonia de Filipo V y el 
Koinon Etolio en 220-219 a.C.:  
Ámbraco es una plaba (sic) bien protegida por un muro y su 
falsabraga. Está situada en unas marismas y desde la tierra firme tiene un 
único acceso, angosto y hecho de tierra apisonada; domina estratégicamente 
el país y la ciudad de Ambracia. Los epirotas, pues, convencieron a Filipo, 
que acampó no lejos de Ámbraco y dispuso las obras necesarias para el 
asedio1801.  
 
La función principal de este centro por tanto era el control del acceso a 
Ambracia por la vía fluvial, para así prevenir la llegada de naves que tuvieran 
intenciones hostiles1802. Un emplazamiento estratégico de importancia suficiente como 
para retrasar el avance de Filipo II hacia Etolia, ya que le permitía controlar mejor a 
                                                 
1798
 Karatzeni, 2011.  
1799
 St.Byz., s.v. 
1800
 Karatzeni, 2011, p. 150. 
1801
 Plb., 4, 61, 7 (trad. de M. Balasch Recort).  
1802
 Si Ambracia contaba con este emplazamiento al sur, al norte tenía otro, llamado Heraclio (Andréou, 
1999, p. 344).  
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región1803. Cuarenta días le llevó tomarla por asedio, tras lo cual la dejó en manos de los 
epirotas y continuó con la guerra1804.  
Pseudo-Escílax, por su parte, habla de un puerto de Ambracia, que conectaba la 
ciudad con el mar: “…ἔστι δὲ καὶ ἐπὶ θαλάττης τεῖχος καὶ λιµὴν κλειστός” 1805. Una 
información similar es ofrecida por Dionisio, hijo de Califonte1806. Ambracia 
supuestamente contaba con dos puestos avanzados más, Koroneia y Herakleion. 
Mientras que el primero no ha sido identificado, se cree que el segundo se corresponde 
con el actual yacimiento de Chanopoulos, ubicado un poco más al norte que 
Ambracia1807.  
Buqueta, por su parte, es una de las tres supuestas colonias fundadas por los 
eleos, aunque hemos visto que esto seguramente sea una elaboración posterior1808. La 
ciudad se encontraba en la región de Casope y también es denominada como 
πολίχνιον1809. Concretamente, dice Estrabón que estaba “a poca distancia sobre el 
mar”1810. En el 338 a.C., Filipo II la conquistó y la dejó en manos de su pariente político 
Alejandro I de Molosia1811.  
El yacimiento de Phidokastro se encuentra a pocos km. del actual pueblo de 
Neochori, cerca de la laguna Logarou. Según relata Hammond, tras andar desde esa 
localidad durante una hora y tres cuartos por una llanura de lodo, llegó a un antiguo 
asentamiento cubierto por el agua, sobre la cual únicamente sobresalían las murallas. El 
sistema empleado para construir estos muros no siguió el modelo poligonal, sino que 
todos los bloques son rectangulares y de gran tamaño. Identificó también un muro más 
moderno, posiblemente de época turca, en la zona más alta. Con el tiempo, se ha 
comprobado que las zonas superiores de los muros son seguramente de época romana y 
únicamente queda la línea de cimientos de la fortificación construida anteriormente1812. 
Cuando Hammond visitó el lugar, Phidokastro se encontraba a unos ocho km. de la 
desembocadura del río Aracto, pero dado que en la descripción de Leake y el Austrian 
Staff Map, del s. XIX, la distancia era de tres km., el investigador inglés interpretó que 
                                                 
1803
 Plb., 4, 61, 3-6.  
1804
 Ibidem, 63, 1-3.  
1805
 Scyl., Per. 33. Mauro sostiene que este tipo de puertos, entendidos como “muelles-bastión”, 
empezaron a desarrollarse en Grecia en el s. VI, aunque no es seguro (2016, p. 585).  
1806
 Dion.Calliph., 29-30.  
1807
 Karatzeni, 2011, pp. 145-146.  
1808
 Ver apartado 4.3, y con más detalle Domínguez Monedero (2015).  
1809
 Theopomp.Hist., FGrHis 115 F206 (228) (Casope) y F382 (Casope y πολίχνιον).  
1810
 Str., 7, 7, 5: …µικρὸν ὑπὲρ τῆς θαλάττης, en el original. 
1811
 D., 7, 32.  
1812
 Karatzeni, 2011, p. 146.  
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el paisaje había cambiado desde entonces lo suficiente como para alejarlo de la 
desembocadura original1813.  
Kastro Rogoi se localiza en un promontorio cerca de la actual Nea Kerassounta. 
Hammond hizo hincapié en la buena situación de este sitio como punto inicial para los 
peregrinos para, tras remontar el río Louros hasta su posición, seguir a pie la ruta hacia 
Dodona1814; de hecho, interpretó que una de las motivaciones de los eleos para fundar 
aquí un asentamiento habría sido precisamente marcar la ruta hacia el santuario 
epirota1815. Cuando visitó el yacimiento, detectó fragmentos de cerámica de al menos 
mediados del s. VI a.C.1816 La fortificación, de un tamaño considerable pues tenía un 
perímetro de unos 1.300 m., muestra tres fases diferentes de construcción, siendo la más 
antigua de tipo sillar, del s. V o justo al acabar el VI a.C.1817, y la segunda de tipo 
poligonal, la cual se data en el s. IV a.C.1818  
Estos son los datos básicos que se tenían hasta hace pocos años. El punto de 
inflexión llegó de la mano del Nikopolis Project, un ambicioso estudio multidisciplinar 
cuyos resultados fueron sin duda significativos. El trabajo de campo se desarrolló entre 
1992 y 1994, a lo que siguió investigación más específica en laboratorio en los veranos 
de 1995 y 19961819. La publicación principal, que salió a la luz en 2003, ofreció entre 
otras cosas una nueva visión de la parte noroeste del golfo de Ambracia, sobre todo la 
región administrativa de Préveza, pero también parte de la de Arta. El análisis de la 
evolución del paisaje ha sido uno de los elementos que más ha contribuido a revisar y 
reinterpretar numerosas teorías defendidas a lo largo de décadas. A lo largo de miles de 
años las características de este terreno han variado enormemente, en parte debido a la 
actividad de ríos como el Aracto y el Louros. En determinados momentos el nivel del 
mar se acercó a la zona montañosa, con lo que la llanura quedó o bien enteramente 
cubierta de agua salvo por los pocos promontorios que hay, o bien como una marisma. 
Tampoco fue siempre igual el curso del río Louros, el cual pasó de desembocar en el 
mar directamente en el sur, a desviarse en época medieval (seguramente por acción 
antrópica) hacia el oeste, bordeando la colina de Kastro Rogoi por su parte occidental. 
Una conclusión a la que llegaron los investigadores es que, como se puede apreciar en el 
                                                 
1813
 Hammond, 1967, pp. 137-138.  
1814
 Hammond, 1997c, p. 48. Sobre los detalles de este itinerario concreto y mi postura, ver apartado 5.2.  
1815
 Hammond, 1967, p. 433.  
1816
 Hammond, 1967, p. 427.  
1817
 Ceka, 2011, pp. 651-653.  
1818
 Hammond, 1967, pp. 481, 659-660 y 670.  
1819
 Wiseman y Zachos, 2003, p. 7.  
- 303 - 
 
mapa (Figs. 193 y 194), en el periodo helenístico la colina de Kastro Rogoi era una isla, 
separada del resto del continente por un pequeño estrecho1820.  
En 2011 Karatzeni hizo ver la inconsistencia de varios razonamientos en torno al 
estudio de Kastro Rogoi y Phidokastro. Algunos de sus puntos clave son los siguientes. 
Primero, parte de la base de que en el s. IV Molosia había conseguido controlar, como 
dejó por escrito Pseudo-Escílax, una pequeña franja costera de unos 40 estadios, es 
decir, unos ocho km., entre Casope y Ambracia1821. Segundo, incide en que el 
yacimiento de Phidokastro sí encaja con la idea de un “puerto de Ambracia” (el λιµὴν 
κλειστός), pero no con la descripción de Ambraco, que contaba con una fortificación 
más imponente que la que estas ruinas muestran1822. Tercero, Polibio habla de Ambraco 
como un centro situado en unas marismas, con un único punto de unión con tierra 
firme1823. Cuarto, la zona en la que se encuentra Phidokastro es una llanura fluvial cuya 
sedimentación constante hacía muy difícil poder desarrollar un hábitat permanente. A 
partir de aquí, la teoría es fácil de explicar y de comprender: Phidokastro no presenta las 
características propias de un centro como Ambraco, mientras que Kastro Rogoi sí. En 
aquella época esta colina era una isla lo suficientemente cercana a tierra firme como 
para poder construir un paso que lo uniera. Su ubicación geográfica, junto a la 
desembocadura del Louros y por tanto en la entrada del valle, era muy favorable. 
Además, los barcos que entraban en el golfo en dirección a Ambracia pasaban siempre 
primero por Ambraco. De este modo, de hecho, también se puede entender mejor por 
qué para Filipo V, que se dirigía desde el interior del Epiro hacia Etolia, no supuso 
demasiado desvío atacar Ambraco a petición del Koinon Epirota, el cual se hizo con el 
control de un territorio que posiblemente tuviera en el pasado el reino moloso (los 
cuarenta estadios de costa arriba citados).  
Esta nueva hipótesis implica situar Buqueta, otrora Kastro Rogoi, en un 
yacimiento diferente. El mejor candidato seguramente sea, de acuerdo con Karatzeni, 
Michalitsi, yacimiento cercano a Casope y con unas características que encajan con el 
modelo esperado1824. El lugar se encuentra un poco al norte de la actual Nicópolis, y a 
                                                 
1820
 Rapp y Jing, 2003, passim, esp. pp. 194-195.  
1821
 Scyl., Per. 30.  
1822
 La autora de hecho subraya que unos mencionan el puerto (Scyl., Per. 33 y Dion.Calliph., 29-30), 
mientras que otros hablan de Ambraco (Plb., 4, 61 y 63; St.Byz., Ἄµβρακος), sin que ningún autor hable 
de ambos a la vez.  
1823
 Plb., 4, 61, 7.  
1824
 En su momento, Dacaris situó aquí la ciudad de Berenice, fundada por Pirro I en honor a la madre de 
su esposa Antígona (Plu., Pyrrh. 4, 6-7) (1971a, p. 43). Pero el registro material del yacimiento muestra 
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unos dos km. tanto del mar Jónico como de la costa del golfo de Ambracia. Sus restos 
más antiguos datan del s. V a.C., hay indicios de una fortificación, y la necrópolis anexa 
parece especialmente activa en los s. V y IV a.C.1825 Efectivamente, es posible que se 
trate de Buqueta, aunque la información disponible hoy en día es demasiado escasa 
como para poder asegurarlo1826. 
Esto implica cierto cambio en la ruta que siguieron los peregrinos, como se ha 
adelantado arriba1827. Cuando Ambraco se identificaba con Phidokastro, la lógica hacía 
pensar en que se pasaría por Ambracia, ya que ésta quedaba inmediatamente al norte del 
puesto de avanzada. Sin embargo, Kastro Rogoi se localiza varios km. al oeste de la 
colonia corintia, justo en la parte occidental de la entrada del valle del Louros, mientras 
que Ambracia se encuentra en la parte oriental, un poco más alejada. Partiendo de que el 
trayecto principal consistía en ascender por el valle, para aquellos que llegaban desde la 
entrada del golfo (si procedían, por ejemplo, de las colonias en la Magna Grecia), y no 
por la parte oriental del mismo (como haría un beocio, por ejemplo), la ruta más 
práctica sería arribar en barco a Ambraco y comenzar el trayecto a pie desde allí 
directamente hacia el norte, por el valle del Louros. De este modo, en función del lugar 
desde el que llegase el peregrino, podría elegir Ambraco o Ambracia, siendo 
posiblemente Ammotopos/Hórreo el punto de confluencia de ambos itinerarios, a partir 
del cual seguirían en dirección norte. Aquéllos que se dirigieran a Ambracia pasarían 
por Phidokastro, a la sazón por tanto el λιµὴν κλειστός o “puerto cerrado”1828 del que 
hablan Pseudo-Escílax y Dionisio, hijo de Califonte1829. Éste, como puesto de avanzada, 
podría funcionar como puerto, atracando allí los barcos y siguiendo a pie hasta la 
ciudad, o bien permitiría el paso para que, remontando el río, las naves atracaran en 
Ambracia. Otra posibilidad es que los que empezaran desde Ambraco optaran por ir por 
la parte oeste del valle al pasar por Caradro (Mapa 7). La importancia de Ambracia, 
principal centro comercial del golfo homónimo, permite suponer que sería el destino 
lógico de la mayor parte de los barcos, pero por su situación geográfica Ambraco 
también recibiría parte de este tráfico. Este dato permite también comprobar la 
                                                                                                                                               
cierta decadencia en el s. III a.C., con lo cual esta hipótesis queda descartada (Karatzeni, 2003, pp. 151-
152).  
1825
 Dacaris, 1971a, p. 35; Karatzeni, 2003, p. 151.  
1826
 Domínguez Monedero, 2015, pp. 115-117.  
1827
 Ver apartado 5.2.  
1828
 Karatzeni, 2011, p. 153.  
1829
 Scyl., Per. 33; Dion.Calliph., 29-30.  
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extensión de la chora de Ambracia, abarcando un territorio muy amplio que limitaba 
por el noroeste y norte, como hemos visto, con los centros de Caradro y Ammotopos.  
 
5.4.3. Éfira 
Este centro tesproto ha sido mencionado brevemente al hablar de la Edad del 
Bronce, ya que es el yacimiento, conocido como Xylokastro1830, con mayor presencia de 
materiales micénicos1831 (Fig. 196). En la actualidad, se encuentra a 4 km. de la costa. 
Pero, al igual que ocurre con la zona de Kastro Rogoi, algunos estudios geológicos y 
geográficos del entorno han demostrado que hace tres milenios la situación era 
completamente diferente, y se encontraba pegada a la costa de la desembocadura del 
Aqueronte, conocida como Glykis Limen1832 (Figs. 197-199).  
 Se localiza en una colina, rodeada por un perímetro de muros cuyas piedras no 
llegan a tener el tamaño ciclópeo de otras ciudadelas contemporáneas, como Micenas, si 
bien tienen muchas similitudes arquitectónicas1833. En la ladera oeste las sucesivas 
campañas de excavación permitieron recuperar piezas de diferentes periodos de 
ocupación, desde la Edad del Bronce hasta la época romana. Por otro lado, la ladera este 
era demasiado escarpada, motivo por el cual presenta menos indicios de uso. Con todo, 
también algunos fragmentos de vasos micénicos aparecieron allí1834. En el sur, se 
identifican bien los restos de la puerta que daba acceso. En la terraza sobre la que se 
asienta el muro medio hay tres túmulos (A, B y Γ). Al comprobarse que algunas piedras 
del propio muro fueron empleadas para levantar los túmulos, es evidente que se datan 
en un periodo posterior al muro1835. De los diferentes restos aquí hallados, destaca la 
presencia de cerámica pintada1836. En cuanto a piezas concretas, la más llamativa 
seguramente sea una especie de un krateriskos tipo escifo micénico hallada en el túmulo 
A y datado en HR IIIA o IIIB1837. También varias armas de esta franja cronológica han 
sido encontradas en los túmulos1838. 
                                                 
1830
 Hope Simpson y Hagel, 2006, pp. 104-105.  
1831
 Ver apartado 3.3.2.1, no sólo Xylokastro, sino que también hay otros enclaves cercanos, como el 
famoso tholos de Kiperi (Wardle, 1993, pp. 120-124).  
1832
 Piper y Panagos, 1981; Besonen, Rapp y Jing, 2003.  
1833
 Tartaron, 2004, 145; Hope y Hagel, 2006, pp. 104-105. 
1834
 Tartaron, 2004, 40-42.  
1835
 Ibidem, 148. 
1836
 Ibidem, p. 113. 
1837
 Ibidem, p. 90 
1838
 Ibidem, p. 148. 
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 Pero Éfira no estuvo activa solo en este periodo, sino que en los siguientes siglos 
siguió estando habitada y cumpliendo la función de puerto1839. Así se atestigua en la 
literatura, pues la mencionan autores como Píndaro1840, Tucídides1841 y Estrabón, 
explicando este último que en esa época el lugar era conocido como Cíquiro1842. El 
registro material del yacimiento se compone no solo de objetos del Heládico Reciente, 
aunque en cantidad este grupo es mayor, sino también de otros de época histórica, sobre 
todo del periodo helenístico y romano1843. Sus murallas se fechan en el periodo de 
finales del s. VII y el s. VI a.C.1844 
 A juzgar por estos datos, la importancia de Éfira varió con el tiempo. En la Edad 
del Bronce se convirtió en el puerto principal del Epiro, que conectaba las redes 
comerciales del mundo micénico con el Mediterráneo Central y Europa1845, a la vez que 
permitía a la población local exportar algunos de sus productos, algo que se comprueba 
al constatar la convivencia entre colonos e indígenas en el centro si tenemos en cuenta 
los restos arqueológicos1846. Dodona, que es uno de los centros del interior del Epiro 
con mayor cantidad de objetos micénicos o de imitación, sin duda se encontraba dentro 
de la red de vías y comunicaciones que conectaba con Éfira, algo en lo que, recordemos, 
las redes de pastoreo jugaron un papel clave como medio transmisor de bienes y 
conocimientos1847.  
En época histórica, por otro lado, no parece que el centro tuviera mucha 
actividad, al menos no en comparación con el pasado. Es cierto, por otro lado, que 
queda mucho por excavar. Si partimos de que la ruta que se dirigía a Dodona desde el 
oeste empezaría en el Glykis Limen, una de las pocas áreas portuarias de la costa 
occidental del Epiro, cabría plantearse si el puerto principal desde donde los peregrinos 
comenzaran su andadura era realmente Éfira (Mapa 8). Se podría pensar que tal vez 
hubo otro enclave cercano. El más importante de la zona es Kastri 
Mesopotamou/Pandosia1848. Pero si vemos la reconstrucción geográfica y geológica del 
Glykis Limen a lo largo de primer milenio a.C. confeccionada por Besonen, Rapp y 
                                                 
1839
 Mauro, 2016, pp. 95-97.  
1840
 Pi., N. 7, 34-40.  
1841
 Th., 1, 46, 4.  
1842
 Str., 7, 7, 5. En Hom., Il. 2, 657-660, se menciona a una Éfira, pero no se trata de ésta, sino de otra 
ciudad homónima en la Élide (Str., 7, 7, 10). 
1843
 Tartaron, 2004, pp. 40-43.  
1844
 Ceka, 2011, pp. 649-650.  
1845
 Tartaron, 2004, p. 202.  
1846
 Ibidem, p. 171.  
1847
 Ver apartado 3.3.2.3.  
1848
 Ver apartado 5.4.6, más abajo.  
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Jing, Pandosia no tuvo acceso al mar, con lo que aunque sería un centro de paso clave, 
no pudo cumplir una función portuaria, a no ser que los barcos pudieran remontar el río 
Aqueronte hasta una posición cercana a esta colina, que quedaba justo al sur de la 
corriente fluvial. No obstante, como se verá, apenas hay materiales en Kastri que se 
fechen antes del s. V a.C. (uno de los principales argumentos esgrimidos por 
Domínguez Monedero para refutar la tesis de que fuera una colonia elea del s. VII 
a.C.1849), con lo que seguiría abierta la cuestión al menos para la época arcaica.  
 
5.4.4. Nekyomanteion 
 Antes de hablar del yacimiento de Kastri Mesopotamou, debemos detenernos en 
un emplazamiento muy cercano a Éfira: 
En el punto donde ellos te dejen cruzado el océano, 
una extensa ribera hallarás con los bosques sagrados 
de Perséfona, chopos ingentes y sauces que dejan 
frutos muertos. Allí atracarás el bajel a la orilla 
del océano profundo y tu marcha a las casas de Hades 
aguanosas; allí al Aqueronte confluyen el río 
de las Llamas y el río de los Llantos, brotado en la Estigia, 
que reúnen al pie de una peña sus aguas ruidosas. 
A esos sitios, ¡oh prócer!, irás como yo te prescribo: 
una fosa abrirás como un codo de ancha y en torno 
libaréis a todos los muertos vertiendo, primero, 
una mezcla de leche con miel y después vino dulce, 
finalmente agua pura; por cima echaréis blanca harina 
y oraréis largamente a los muertos, cabezas sin brío. 
Sea tu voto inmolarles en casa una vaca infecunda, 
la mejor que se hallare a tu vuelta a la patria, colmarles 
de presentes la pira y, aparte, ofrecer a Tiresias 
un carnero de negros vellones, la flor de tus greyes…1850 
 
De este modo explica Circe a Odiseo cómo llegar al portal donde consultar al 
ánima del sabio Tiresias. En el imaginario griego había cuatro lugares donde los 
                                                 
1849
 Domínguez Monedero, 2015, pp. 114-115.  
1850
 Hom., Od. 10, 508-525.  
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mortales podían comunicarse con el Inframundo: Heraclea Póntica, Ténaro, el lago 
Averno y un cuarto en la desembocadura del Aqueronte1851, cuya descripción acabamos 
de leer. No se trata de la única referencia literaria al respecto, sino que es mencionado 
en más ocasiones más adelante. Por ejemplo, Heródoto narra cómo Periandro, tirano de 
Corinto en el s. VII, envió emisarios al Nekyomanteion para que preguntaran al espíritu 
de su difunta esposa, Melisa, dónde había escondido cierta fortuna antes de morir1852.  
Tratando de averiguar dónde podía encontrarse dicho Oráculo de la Muerte, 
Dacaris habla de una cueva y una colina rocosa cerca del punto donde confluyen los ríos 
Pyriphlegethon y Cocito1853. En dicha colina rocosa llevaron a cabo campañas de 
excavación desde 1958 a 1964, descubriendo un yacimiento debajo de una iglesia de 
San Juan Bautista construida en el s. XVIII y de un cementerio1854 (Fig. 196).  
 El registro material cuenta con niveles de Edad del Bronce, algo que no ha de 
sorprender, ya que Éfira se encuentra muy cerca. Se trata concretamente de tres 
enterramientos en cista y varios fragmentos de cerámica micénica1855. Tal vez se tratara 
de un hito territorial que definiera la frontera del asentamiento, como ocurre en muchos 
lugares con las necrópolis1856.  
 Pero la mayor parte de las investigaciones se han centrado en el edificio de 
época más tardía (Figs. 200-202). Se trata de una estructura cuadrada cuyos lados miden 
aproximadamente 22 m. Los muros se erigieron siguiendo el estilo poligonal, tienen un 
grosor de 3,30 m. y la altura conservada es similar. Encima de la sección de piedra se 
utilizó una segunda de bloques de arcilla y madera. El interior está dividido por dos 
muros que forman una cámara central de 15 x 4,25, en torno a la cual se distribuyen 
otras tres habitaciones, intercomunicadas entre sí y de las cuales una conecta con la 
cámara. En un nivel inferior, al que se accede desde ésta, se encuentra una cámara 
subterránea, que Dacaris interpretó como la antigua cueva que hizo las veces de sede del 
Oráculo de la Muerte (Fig. 203). Dicha cámara subterránea se sostiene por medio de 
quince pequeñas bóvedas. La datación del edificio se estableció en finales del s. IV o 
comienzos del III a.C. En las postrimerías de esta última centuria se añadieron más 
                                                 
1851
 Ogden, 2001, p. 17; Friese, 2010, p. 79.  
1852
 Hdt., 5, 92, 2.  
1853
 Dacaris, 1972, p. 6.  
1854
 Dacaris, 1972, p. 10.  
1855
 Tartaron, 2004, p. 43.  
1856
 Grau, 2012, p. 231.  
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habitaciones y salas de almacenamiento en el lado oeste, organizadas en torno a un patio 
central1857.  
 Tratando de reconstruir el proceso de la consulta oracular, Dacaris elaboró el 
posible desarrollo: el visitante entraría por el lado norte del santuario, encontrando a su 
izquierda habitaciones destinadas al alojamiento del peregrino y un baño, donde se 
limpiaría para purificarse. Seguidamente, el peregrino recorrería la mayor parte de las 
estancias, cuya distribución aparentemente aleatoria y caótica tendría como finalidad 
desorientarle; en una de ellas vería, por medio de cierto mecanismo, una serie de 
sombras que parecerían espíritus1858. Finalmente accedería a la cámara subterránea, 
donde podría comunicarse con Hades y Perséfone. Una vez hecha la consulta, saldría 
por una puerta diferente para no cruzarse con el siguiente visitante, a la vez que 
accedería a una habitación en la que tendría que purificarse, para regresar sin problemas 
al mundo de los mortales1859.  
 En el complejo, las habitaciones que se encuentran aisladas en dos lados del 
edificio cumplían la función de salas de almacenamiento, donde a juzgar por los restos 
materiales se guardaban en ánforas judías, trigo, cebada, semillas de lúpulo, miel y otros 
productos similares, que serían empleados como ofrendas o para el proceso de consulta 
(Fig. 204). 
 Un incendio fechado en el 167 a.C. destruyó este edificio, lo que hizo que fuera 
abandonado automáticamente. Debido a ello, los objetos que había en cada estancia no 
fueron desplazados a otro lugar, gracias a lo cual en las excavaciones se encontraron 
cientos de vasos de cerámica (tazas pequeñas, askoi, fiales, platos, etc.). En otras salas 
aparecieron objetos de metal (martillos, arpones, tridentes, arados, etc.), algunos de 
ellos de uso doméstico y agrícola, pero también otros que se interpretó que tenían uso 
ritual1860. Posteriormente, en torno al s. I a.C., la zona oeste del edificio fue re-
habitada1861.  
 Se encontraron varias estatuillas femeninas de terracota, que portan frutas y 
trigo1862. Estando datadas por lo general en el s. V, no más tardías del 425 a.C., se las 
                                                 
1857
 Dacaris, 1972, pp. 10-12.  
1858
 En principio Dacaris extrajo esta idea de Amp., Lib.Mem. 8, 3, donde al parecer dos personas que 
habían descendido a los Infiernos habían visto a Zeus en persona. Pero este pasaje es muy confuso, como 
se verá más abajo, y no parece que pueda tomarse como fuente fiable.  
1859
 Dacaris, 1972, pp. 12-17.  
1860
 Ibidem, p. 17.  
1861
 Ibidem, p. 19.  
1862
 Ibidem, p. 17.  
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identificó con Perséfone, por la condición de oráculo del Hades1863. También fueron 
halladas figurillas de lo que se interpretó que sería Cerbero, y una cabeza de arcilla de 
un demonio de la muerte1864. Ninguna de las cerámicas data de antes del s. VI a.C.1865 
También hay que mencionar que había algunas monedas, pero en poca cantidad1866. De 
hecho, los eleos, y un poco después también los tesprotos, acuñaron varias series en el 
periodo de 350 a 330/325 a.C. Desde el 342 un icono recurrente en estas piezas era el 
Nekyomanteion, uno de los símbolos principales de esta región de cara al exterior, 
utilizando las figuras de Perséfone y Cerbero para representarlo1867 (Figs. 205 y 206).  
 En un segundo yacimiento ubicado al suroeste de este edificio se encontraron 
figurillas de arcilla con forma de mujer, por lo que se entendió que era también la diosa 
Perséfone; concretamente algunas de ellas son cabezas, similares a las encontradas en 
Dodona y Vaxia1868 (Figs. 57 y 167), y que en este caso se asociaron a Perséfone1869. 
Asimismo, fragmentos de figurillas femeninas de terracota de la segunda mitad del s. 
VII al s. V a.C. y cuatro cabezas de mujeres de mejor calidad que se fechan en s. IV-III 
a.C. (Figs. 207 y 208)1870. De acuerdo con Dacaris, estos restos se corresponderían con 
el santuario original, que luego se habría trasladado a la cueva en la colina. Los restos 
de la Edad del Bronce arriba mencionados probarían la actividad desde siglos atrás en 
toda esta área1871.  
 
 Por lo general esta tesis no fue cuestionada durante décadas y la mayoría de los 
autores la tuvieron por cierta1872. Pero Wiseman sembró la duda con un análisis en el 
que, tratando de ceñirse a los materiales encontrados en el yacimiento, demostró que en 
la interpretación del registro Dacaris se tomó ciertas licencias, y partiendo de la base de 
que este sitio “tenía que ser” el Nekyomanteion porque en la literatura es mencionado, 
asoció a determinados objetos una función propia de un oráculo cuando en realidad la 
lógica apunta a algo diferente. Por ejemplo, el supuesto mecanismo con el que se 
creaban sombras para dar un efecto de espíritus, se componía de varios anillos y ruedas 
                                                 
1863
 Hammond, 1967, p. 489.  
1864
 Dacaris, 1972, p. 17.  
1865
 Ibidem, p. 19.  
1866
 Caramessini-Oeconomides, 1990, p. 266.  
1867
 Franke, 1961, pp. 49-50 y Taf. 8, V, 1-3; Hammond, 1967, pp. 548-549. 
1868
 Donde, recordemos, estarían destinadas a diosas diferentes.  
1869
 Tzouvara-Souli, 1979, pp. 102-110.  
1870
 Ibidem, p. 103.  
1871
 Dacaris, 1972, p. 19.  
1872
 Por citar algunos ejemplos, Hammond, 1967; Richer, 1979, p. 21; Tartaron, 2004.  
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de bronce, encontrados en una sala, y bloques de hierro, hallados en otra, unos objetos 
que en realidad son frecuentes en otro ámbito: los primeros para preparar catapultas del 
s. III a.C., y los segundos como misiles para éstas. Del mismo modo, el uso de las judías 
almacenadas para producir efectos alucinógenos, aunque factible, no es el más esperado, 
habida cuenta de que existían otros productos mejores para tal fin, y las judías eran un 
alimento común en la dieta1873. Si a esto se suman las herramientas agrícolas y la gran 
cantidad de vasos de uso doméstico y almacenamiento, la conclusión a la que llegó 
Wiseman es que este edificio se parece más a un núcleo agrícola preparado para la 
defensa, que a un santuario de la Muerte. Así se explicaría también la distribución un 
tanto laberíntica de las habitaciones, que podría haber sido un elemento defensivo más y 
no como un método para desorientar al peregrino. La cámara subterránea pasaría de ser 
vista como el portal al Inframundo, a simplemente una sala de almacenaje de alimentos 
o de agua1874.  
 En la actualidad el debate sigue abierto. Los argumentos de peso esgrimidos por 
Wiseman han sembrado raíces y hay autores que también los defienden, como por 
ejemplo Pliakou, quien subraya que ninguna de las figuras encontradas en el yacimiento 
presenta los atributos característicos de Perséfone, a excepción de un prótomo con la 
forma de busto femenina1875.  
La postura que se defiende en esta tesis es, teniendo en cuenta todos los datos, 
que no se trata del Nekyomanteion, o al menos no los niveles de época helenística, que 
son precisamente los que presentan una mayor actividad. No está claro si en los siglos 
previos allí pudo haber un santuario en ese lugar. Tampoco habría que descartar, desde 
mi punto de vista, que en realidad el Oráculo de la Muerte no se encontrara 
concretamente ahí. Para avanzar en este aspecto debemos detenernos primero en las 
referencias literarias. En total son cuatro las ocasiones en que éste aparece mencionado 
de forma explícita1876. Cicerón simplemente pone, como ejemplo para mostrar la 
credulidad de la gente ante todo lo relacionado con los dioses, la reacción del público al 
escuchar unos versos en los que se hable del santuario del Aqueronte. En los otros tres 
                                                 
1873
 Wiseman, 1998, pp. 14-16.  
1874
 Wiseman, 1998, pp. 16-17.  
1875
 Pliakou, 2010, p. 415 y n. 92.  
1876
 Hom., Od. 10, 503-540; Hdt., 5, 92, 2; Cic. Tusc. 1, 16, 37; Paus., 9, 30, 6; 10, 30, 6 (quizá mezclando 
el Nekyomanteion del Aqueronte con el del Averno en el primero de los dos fragmentos). Ogden (2001, p. 
17) añade al listado una posible visita por parte de Teseo (junto con Piritoo) y Heracles al Inframundo, 
pero en la referencia que aporta, Plu., Thes. 30-35, en realidad el héroe ateniense es encerrado y liberado 
posteriormente por Heracles, sin que se hable de ningún descenso al Hades. Otros oráculos de la muerte 
son mencionados en más pasajes, como D.S., 4, 22 (Averno) y Plu., Cim. 6, 6 (Heraclea Póntica).  
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fragmentos se narran consultas oraculares concretas, de Odiseo (Homero), Periandro 
(Heródoto) y Orfeo (Pausanias). Dos de los casos corresponden a mitos, y el del tirano 
de Corinto también pudo haberlo sido. La descripción más detallada del lugar la 
tenemos en los poemas homéricos, coincidiendo con la reconstrucción de las 
características geográficas y geológicas del estudio de Besonen, Rapp y Jing: una 
extensa ribera, aguas pantanosas, la desembocadura de varias corrientes fluviales. Pero 
en realidad en ningún momento se habla de un edificio, sino que las indicaciones que 
Circe da a Odiseo son excavar una fosa en la tierra y cumplir con varios rituales. 
Tampoco lo menciona Clemente de Alejandría, quien habla de “la urna de 
Tesprotia”1877, ni Vibio Secuestre, quien simplemente dice que por el Aqueronte se va a 
los infiernos1878. El único fragmento que siembra la duda en este sentido corresponde a 
L. Ampelio, quien habla del descenso a los Infiernos en Argos de Epiro, habiendo un 
templo a Júpiter en ese santuario1879. Aparentemente el autor mezcla Argos Anfiloquia 
(en el lado oriental del Golfo, en Acarnania) con Éfira, por lo que tiene más sentido 
pensar que la referencia al templo1880 es de Argos Anfiloquia1881. Sugiero que pueda 
tratarse por tanto de un espacio sagrado en la naturaleza, tal vez una cueva, usada para 
tal fin sin llegar a construir estructuras cultuales. Las características de la zona, un 
entorno lacustre con la desembocadura de un río, habrían ayudado a elaborar el paisaje 
simbólico que vemos en la literatura, cargado de elementos misteriosos en los que la 
naturaleza jugaba un papel clave.  
A partir de ahí, a las propias élites de la región les interesaría mantener ese papel 
de Oráculo de la Muerte como elemento de construcción identitaria. Al no haber un 
edificio como tal, este lugar quedó reflejado con la representación de otros elementos 
asociados al Nekyomanteion, es decir, Perséfone y Cerbero, en las monedas eleas y 
tesprotas del s. IV a.C. (Figs. 205 y 206).  
Dada la lejanía con respecto a Dodona, no está claro si el Nekyomanteion pudo 
llegar a influir de alguna manera en aquélla, o viceversa. Tal vez haya una conexión por 
la presencia de estatuillas y cabezas femeninas en terracota, que hemos visto que se 
encontraron en los santuarios molosos, y que en el caso del tesproto puede asociarse al 
                                                 
1877
 Clem.Al., Prot. 2, 11, 1.  
1878
 Vib., 3, 3. 
1879
 Amp., Lib.Mem. 8, 3.  
1880
 Que además es de Júpiter/Zeus, lo cual no encaja con la teoría de Hades y Perséfone. 
1881
 A día de hoy se desconoce si hubo tal templo en Argos Anfiloquia. No parece haber referencias en las 
fuentes, y los trabajos arqueológicos no han comenzado; de hecho, se duda si se trata del yacimiento de 
Palaioavli o, más probablemente, del de Neochori (Gehrke y Wirbelauer, 2004, p. 357).  
- 313 - 
 
culto a Perséfone/Core. Pero este razonamiento simplemente nos habla del tipo de 
ofrendas más frecuentes a cultos de carácter femenino, sin que haya necesariamente una 
relación entre estos santuarios en este sentido, como podría ser por ejemplo que en la 
zona del Nekyomanteion se elaboraran estas figuras, que adquirirían los peregrinos hacia 
Dodona que comenzaran su ruta a pie desde esta área portuaria. Pero esto es difícil de 
demostrar, en parte porque las más antiguas en el tesproto datan del s. VII, mientras que 
en Dodona no aparecen hasta el s. IV. Por otro lado, es innegable el hecho de que hubo 
personas que se dirigían a Dodona y atracaron aquí, en vez de en la zona de Ambracia, 
porque fuera el recorrido más corto.  
 
5.4.5. Pandosia 
 La ciudad de Pandosia es una de las supuestas apoikiai fundadas por colonos de 
Élide, que en realidad seguramente no fue tal1882. Al igual que ocurre con otros casos 
que hemos visto, no está la claro con qué yacimiento se corresponde. Sabemos que se 
encontraba en la región de Casope1883, en principio en la costa y no en el interior1884. 
Fue un centro con cierto poder y autonomía, a juzgar por su mención en la lista de 
lugares a los que se dirigieron los theoroi de Argos para anunciar las Asklepeia 
celebradas en torno al 330 a.C.1885 En época romana se acuñaron monedas del Koinon 
Pandosio, con el emblema ΠΑΝ[∆ΟΣΙΕΩΝ] y representándose a veces a Zeus y Dione 
juntos, o también el rayo y una corona de hojas de laurel; no está claro qué ciudades 
englobaba esta confederación1886.  
Hammond la situó en Trikastron, asentamiento a orillas del río Aqueronte pero 
en el interior, que contaba con una fortificación con muros de sillar y poligonales1887. 
Pero la mayor parte de los investigadores se decantan por Kastri Mesopotamou, en el 
centro de la llanura previa al Glykis Limen, como sugirió inicialmente Dacaris1888.  
 Los vínculos con Dodona van más allá de la representación de Zeus, Dione, el 
rayo y la corona de hojas de roble en las monedas del Koinon Pandosio de época 
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 Ver apartado 4.3.  
1883
 Theopomp.Hist., FGrHis 115 F206 (228); F207 (49); F382; D., 7, 32. 
1884
 Str., 7, 7, 5.  
1885
 SEG XXIII, 189, ll. 10-14. Es posible que aparezca también en otro epígrafe, una consulta oracular 
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 Dacaris, 1971a, pp. 160-161; Tzouvara-Souli, 2004, pp. 531-532; Papaevangelou-Genakos, 2013, pp. 
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 Hammond, 1967, p. 481.  
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romana. En realidad este dato es un reflejo de la conexión entre ambos lugares desde 
varios siglos atrás. Seguramente el factor clave sea que por Pandosia pasaba la ruta que 
iba por el lado oeste hacia el santuario epirota1889. 
Algunos investigadores han visto otro indicador; se trata de la posible mención 
de un sacerdote en algunas monedas tanto de Pandosia como de Dodona fechadas en 
168-148 a.C. Su nombre era Menedemos Agiades o Argeades, aparentemente del clan 
eleo de los Iámides, con contactos con el santuario de Olimpia, y que se ha interpretado 
que sería una de las principales autoridades en Dodona y el Koinon Pandosio1890. 
Aunque seguramente no hubo colonización elea, sí se potenció esta elaboración 
posterior por parte de las élites de la región de Casope y Tesprotia. Por ello, los lazos 
con la Élide sí pudieron haberse extendido con el tiempo, de tal forma que en este 
periodo, en el s. II a.C., no sería sorprendente que un individuo de una familia poderosa 
de la Élide tuviera un cargo de importancia en estas zonas del Epiro.  
 
5.4.6. Apolonia 
 Aunque lejana geográficamente, Apolonia era el lugar de inicio de la ruta norte 
que llegaba a Dodona, comenzando en el golfo ilirio de Aulon1891 y cruzando los 
montes Acroceraunios a través del valle del Drino1892. Sus ruinas se encuentran en la 
región actual de Fier, cerca de la pequeña población de Pojan, sobre una colina; 
antiguamente los barcos remontarían un poco el río Aoos, hasta llegar cerca de este 
lugar1893.  
 Fundada por corintios y corcireos1894 entre el 600 y el 588 a.C.1895, esta ciudad 
rápidamente se convirtió en uno de los centros principales de la costa del Adriático, 
enlazando las rutas comerciales costeras con las vías y comunicaciones con el interior. 
Llegó a tener incluso sus propias competiciones agonísticas, las Ninfeas1896. La propia 
zona en la que se encuentra, de hecho, era muy buena para el cultivo, como prueba el 
                                                 
1889
 O incluso, como planteo al final del apartado 5.4.5, si se pudo remontar el Aqueronte en barco, 
Pandosia, y no Éfira, podría haber sido el puerto de llegada, pues el curso del río pasaba cerca de la 
colina, justo al norte de ésta. Por otro lado, el registro arqueológico prácticamente no aporta materiales 
hasta el s. V a.C. (Domínguez Monedero, 2015, pp. 114-115), así que quedaría por saber dónde atracarían 
los barcos en los siglos previos.  
1890
 Dacaris, 1971a, pp. 98 y 160-165; Tzouvara-Souli, 2004, p. 532.  
1891
 La cuestión fronteriza entre Iliria y el Epiro nunca estuvo claramente definida. Por ello, para Estrabón 
Apolonia fue una ciudad epirota (Str., 2, 40).  
1892
 Ver apartado 5.2.  
1893
 Hammond, 1967, pp. 470-471; Dacaris, Christidis y Vokotopoulou, 1993, p. 56.  
1894
 Scymn., 444-461; Str., 7, 5, 8; St.Byz., Ἀπολλωνία.  
1895
 Hammond, 1967, p. 426.  
1896
 Cabanes, 1988b, pp. 67-69.  
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que se encontrara una villa helenística a 4 km. especializada en la producción 
agrícola1897. Esto implicó, como es lógico, que estuviera en el punto de mira de las 
grandes potencias en numerosas ocasiones. Por este motivo, por ejemplo, Casandro de 
Macedonia la asedió en torno al 316 a.C., ya que ésta había empezado a apoyar a los 
ilirios1898. La actividad en Apolonia fue constante durante más de un milenio. Su declive 
es notable a partir de la época bajoimperial1899.  
 Apolonia cuenta con uno de los recintos fortificados más grandes de toda la 
región. El perímetro cubría 4,5 km., abarcando una extensión de 130 ha. Su cronología 
no está clara, y aunque hay tramos que algunos dicen que pueden ser arcaicos (la parte 
sur) o del s. IV (la este), en realidad no se sabe con seguridad. Con todo, sí se confirma 
que desde el s. VII la ciudad empezó a construir sistemas defensivos (como mínimo 
torres al principio), adquiriendo en época helenística un papel más importante1900, así 
como que el muro de la acrópolis norte se data en el s. V1901. En la línea de lo ocurrido 
en general en todo el noroeste de la Hélade, la época helenística fue un periodo de 
crecimiento e intensificación urbanística. Se produjo un ensanchamiento de la ciudad 
por el lado oeste, extramuros, donde hay edificios y demás materiales que se fechan en 
los s. IV-II a.C., incluyendo una columnata de 40 m. y un mercado1902.  
 Se localizó también una de las necrópolis que tuvo este centro, cerca de la actual 
población de Radostinë, al noreste por tanto. Hay tanto enterramientos en túmulos, los 
más antiguos, como tumbas que seguían el modelo griego1903, con una cronología muy 
amplia, que excede los límites temporales de la colonia. La tradición de ser enterrado en 
este lugar se inició en la Edad del Bronce (la más antigua es de mediados del tercer 
milenio) y se mantuvo durante toda la Edad del Hierro. A partir del s. VI, cuando 
Apolonia ya existía como colonia, se añadieron nuevos túmulos (9 y 11), que fueron 
utilizados hasta el s. IV o III a.C. Posteriormente, en los s. XVII y XIX se volvió a 
emplear este sitio como cementerio. Curiosamente, el periodo de mayor actividad fue el 
clásico y clásico tardío, mientras que del helenístico hay poco1904.  
 Afortunadamente se tiene un conocimiento bastante amplio de los cultos en esta 
ciudad. Como es lógico, al ser una colonia corintia y llevar su propio nombre, Apolo era 
                                                 
1897
 Galaty et al., 2004.  
1898
 D.S., 19, 89, 1.  
1899
 Skenderaj, 2004, pp. 315-316.  
1900
 Balandier y Koço, 1999, pp. 207-215.  
1901
 Balandier, Koço y Lenhardt, 2004, pp. 266-267.  
1902
 Koço, 2004, pp. 317-319.  
1903
 Dimo y Fenet, 1999, p. 317.  
1904
 Amore, 2004, p. 308; Amore, 2011, pp. 181-182.  
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la divinidad tutelar de Apolonia1905. También Ártemis fue venerada, y con diferentes 
epítetos, a juzgar por su mención en doce inscripciones que abarcan desde el s. VI hasta 
la época romana, con un mayor predominio en el s. III. Se la conoció como Ártemis 
Agrota (asociada al ámbito agrícola)1906, Ártemis Limnatis (de origen peloponesio, que 
presumiblemente llegaría por difusión, y estaría vinculada al espacio cívico), Ártemis 
Adrastea (inédito), Ártemis Proscopa (ya en época romana, puede ser de tipo militar), 
Ártemis Sotera (también del periodo romano) y otros dos casos sin epíteto. Se trata por 
tanto de una diosa urbana, con competencias también en aspectos del campo1907. Otro 
dato relevante en relación con Ártemis es que en un momento dado cobró más 
importancia que Dione en las monedas acuñadas por el Koinon Epirota, lo que evidencia 
su expansión por todo el Epiro1908. El registro material muestra la presencia de más 
dioses, como Poseidón1909, Atenea1910, Dioniso1911, Asclepio1912, las ninfas1913, 
Afrodita1914, Eros1915 y la pareja de Zeus y Dione1916. Aunque esto no implica que se 
profesara culto a todos, es importante tenerlos en cuenta. Casos como el de Dioniso, 
cuya efigie está en algunas monedas, son bastante más probables. También hay que 
tener en cuenta el factor tiempo, pues como hemos visto en Dodona a lo largo de los 
siglos las tradiciones y cultos fueron cambiando, introduciéndose innovaciones o 
adaptaciones (normalmente ligadas a un contexto histórico determinado), a la vez que 
otros desaparecen. Teniendo en cuenta esto, así como el hecho de que Apolonia fuera 
una polis de dimensiones considerables y un centro de comercio por el que pasaba el 
tráfico costero del interior, no sería de extrañar que la ciudad acogiera varios cultos en 
un proceso continuamente activo y cambiante.  
                                                 
1905
 Tzouvara-Souli, 1993, p. 65.  
1906
 Pero no solo a este ámbito, pues esta figura está documentada también Atenas, donde las Boedromias, 
festival de la guerra, estaba dedicado principalmente a Ártemis Agrótera (Valdés, 2005b, p. 321). De 
hecho, antes de la batalla de Maratón los atenienses juraron sacrificar una cabra por cada persa que 
abatieran (Parker, 1996, p. 153).  
1907
 Quantin, 2004, pp. 595-608. 
1908
 Tzouvara-Souli, 1993, p. 71.  
1909
 Quantin, 1999a, p. 68.  
1910
 Tzouvara-Souli, 1993, p. 71. Pojani, 2004, pp. 193-195. Se la ve en dos relieves. 
1911
 Ibidem, pp. 74-76; Pojani, 2004, pp. 295-297. Se le representa en unas monedas del s. III a.C. y 
aparece en un friso. Aparte, se encontró una estela en Dermenas, una población cercana, en el que se cree 
que la figura esculpida que se ve es este dios. 
1912
 Tzouvara-Souli, 1993, p. 76.  
1913
 Ibidem, p. 76. Al fin y al cabo, los agones que tenía Apolonia, mencionados arriba, eran conocidos 
como las Ninfeas.  
1914
 Tzouvara-Souli, 1993, p. 73.  
1915
 Pojani, 1999, pp. 225-226; 2004, p. 293. Hay una escultura en mármol blanco del s. I d.C. que 
muestra a un hombre joven saltando un plinto; por comparación con otras obras similares, se ha postulado 
que se trata de Heros.  
1916
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 Con respecto a estructuras religiosas, Apolonia contaba con un pequeño 
santuario a un km. de distancia, sobre una colina conocida como Shtyllas, hoy en día tan 
solo queda en pie una columna de lo que fuera el templo, que por su estilo puede ser de 
época clásica, más restos varios dispersos por la zona, como una palmeta. No se sabe 
qué dios o dioses eran venerados aquí1917. Este dato, junto a los arriba mencionados de 
una villa a 4 km. y una necrópolis cercana, arrojan algo de luz sobre la chora de 
Apolonia, que llegó a abarcar por tanto un territorio amplio. 
 Como es de esperar, en alguna de las consultas oraculares de Dodona está 
presente Apolonia, tanto en las placas de plomo1918 como en la literatura. En un pasaje 
de Diodoro de Sicilia, este autor cuenta cómo en torno al 403 a.C. el general espartano 
Lisandro, al tratar de sobornar varios oráculos en su favor, lo intentó en Dodona por 
medio de Ferécrates, un apoloniata que tenía asiduos contactos con las sacerdotisas del 
santuario1919. Por Heródoto conocemos un episodio con ciertos tintes míticos en el que 
Evenio, nativo de Apolonia, no cuidó como debería unos rebaños que la ciudad tenía 
consagrados al sol, que fueron atacados por unos lobos; sus conciudadanos le 
condenador a perder la vista, pero entonces la calamidad llegó a Apolonia, pues sus 
rebaños eran infecundos y la tierra no daba frutos. Finalmente averiguaron que todo 
había sido un designio divino y que Evenio no había sido culpable en absoluto, gracias a 
que los apoloniatas enviaron sendas consultas a Delfos y Dodona1920. Esta historia 
muestra también la relevancia de la ganadería en Apolonia, como ocurría en el resto del 
Epiro.  
 Las conexiones entre la colonia corintia y Dodona son, por tanto, evidentes. El 
principal motivo es su papel como centro de partida de la ruta que, atravesando los 
montes Acroceraunios, llegaba a la meseta de Ioánina y al santuario epirota. Ese mismo 
itinerario que tuvieron que seguir en las tropas corintias cuando, estando enfrentadas a 
Corcira, tenían que llegar a Apolonia pero no podían hacerlo por mar. La actividad 
ganadera seguramente jugaría un papel notable en los primeros siglos del primer 
milenio a.C.1921, con Vitsa como otro centro de paso en el que ha quedado testimonio de 
ello, y con la fundación de Apolonia en el s. VII los productos relacionados con esta 
actividad económica pasaron a tener un nuevo punto de exportación. A nivel religioso, 
                                                 
1917
 Quantin, 1999b, pp. 229-236.  
1918
 DVC 366A (mediados del s. IV a.C.), en la temática de navegación. Quizá algunas de las placas en las 
que se lee Apolo puedan asociarse en realidad a Apolonia, como por ejemplo DVC 3671A (Ἀπολ[---]).  
1919
 D.S., 14, 13, 4. 
1920
 Hdt., 9, 93.  
1921
 Sobre este tema, ver apartado 7.4.1.  
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cabría preguntarse si alguno de los cultos que hubo o pudo haber habido en Dodona 
tiene algún tipo de conexión con los existentes en Apolonia. La posible veneración a 
Apolo y su aparición en algunas consultas oraculares, por ejemplo, se explicaría mejor 
así, aunque recordemos que este culto estaba presente en todas las colonias corintias. En 
sentido inverso, no cabe duda de que de haber sido venerada en verdad la pareja de Zeus 
y Dione en Apolonia, se debería a la influencia de Dodona no solo en esta ciudad, sino 
en todo el noroeste de la Hélade. Pocas cosas se pueden afirmar con rotundidad, pero 





 A lo largo de estas páginas hemos podido examinar aquellos centros que 
seguramente jugaron un papel importante en el desarrollo de las vías y comunicaciones 
en torno a Dodona. El marco cronológico es amplio, desde el Bronce Tardío hasta la 
época romana, como cabe esperar si tenemos en cuenta que el santuario fue un centro 
activo durante todo ese tiempo (aunque siga sin estar claro si en el Heládico Tardío fue 
ya un lugar de culto, algo que considero afirmativo). La presencia de determinados 
centros en las rutas que llevaban al santuario siempre ha de ser tenido en cuenta. A la 
vez que los peregrinos pasaban por ahí, con todo lo que ello implica (el propio 
desarrollo económico y cultural del centro), se transmitían ideas y conocimientos en una 
red que conectaba los asentamientos de la costa y del interior del Epiro.  
 En este fenómeno el tipo de poblamiento fue un factor clave. La polis en el 
Epiro no apareció hasta prácticamente la época helenística, a excepción de las colonias 
en la costa. De hecho, estrictamente hablando, aunque se pueda aplicar a varios 
asentamientos distribuidos por todo el Epiro, una verdadera ciudad-estado solo se puede 
ver en la costa, precisamente en estas colonias, ya que los centros epirotas, pese a ser en 
ocasiones llamados poleis, se organizaban de acuerdo con el sistema de ethne. Sin 
pretender marcar una dicotomía polis-ethnos excesivamente estricta, hay que tener en 
cuenta que son formas de organización diferentes, englobando el ethnos un territorio 
más amplio con varias poblaciones1922. El hecho de que en la epigrafía se constate 
además que existían varios niveles étnicos (desde una región entera, como Molosia, 
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 Ver apartados 2.3.3 y 2.3.4.  
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hasta el territorio de una única ciudad), implica que la cuestión fronteriza sería 
compleja, sobre todo si tenemos en cuenta el alto grado de belicosidad de este territorio, 
como se ve por ejemplo en el gran número de fortificaciones que hubo. Actividades 
como la peregrinación a Dodona o el pastoreo fueron sin duda algunos de los 
mecanismos más útiles para conectar zonas que, en determinados momentos, estarían 
enfrentadas entre sí1923. De hecho, el santuario seguramente actuó como elemento 
“transgresor de fronteras”, un mecanismo identitario común para todos los epirotas, 
independientemente del territorio en el que se encontraba.  
 La forma de hábitat del Epiro es otro dato a considerar. A priori, una de las 
formas más sencillas de avanzar hacia el interior de un territorio tan montañoso era 
seguir el curso de los ríos, en la zona más baja. Pero las constantes lluvias conllevaban 
que no siempre fuera un terreno practicable. Esto, unido a que los grandes centros se 
ubicaban en las zonas altas especialmente a partir del s. IV, motivaría el desarrollo de 
los caminos a lo largo de las laderas. Los grandes centros eran por tanto enclaves en 
altura, mientras que en las zonas bajas había komai y pequeños núcleos agrícolas, 
vinculados a los aquéllos, como la chora con respecto al asty. En caso de peligro, toda 
la población se refugiaría en las fortificaciones. Así, se entiende que la ruta que iba 
desde el sur fuera por Ammotopos/Hórreo, el centro más grande de ese tramo del valle y 
que seguramente fue el punto de confluencia de los itinerarios que empezaban en 
Ambraco y Ambracia. Con todo, hay que puntualizar que esta fue la situación general a 
partir del s. IV a.C., mientras que en los siglos previos por lo general el urbanismo en el 
Epiro se desarrolló muy poco, siendo el patrón asentamientos de pequeño tamaño. Así 
lo demuestra en su estudio Papadopoulos, quien se centra en las komai de Vitsa y 
Liatovouni, ambas de hecho abandonadas en el s. IV a.C., coincidiendo precisamente 
con el comienzo del proceso de reorganización siguiendo una tendencia 
centralizadora1924.  
 Hórreo fue una de las plazas fuertes de Molosia, al menos en la época en que 
Roma conquistó el Epiro. Es, a día de hoy, la única ciudad molosa cuya localización es 
segura, gracias a su mención en el epígrafe que regulaba las fronteras entre Ambracia y 
Caradro1925. Pasarón seguramente sea Megalo Gardiki, ya que es uno de los centros 
fortificados más grandes y muy cerca de allí se encuentra el templo más grande 
                                                 
1923
 Sobre el pastoreo y su implicación en el papel económico de Dodona, ver el apartado 7.4.1.  
1924
 Papadopoulos, 2016, pp. 449-452.  
1925
 Cabanes y Andréou, 1985, pp. 520-523.  
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conocido en Molosia, mayor en tamaño que cualquiera de los construidos en Dodona; 
pero hasta que no haya algún dato que lo confirme (si, por ejemplo, se encontrara un 
epígrafe en el yacimiento en el que así se indicara), no se puede estar seguro. En cuanto 
a Tecmón y Fílace, Kastritsa y Kaloyeritsa, respectivamente, son meras elucubraciones. 
Aún quedaría por mencionar una quinta ciudad, Eurimenas. Diodoro Sículo cuenta 
cómo Alcetas, en su guerra contra Casandro, tras enfrentarse a Licisco, el general que 
éste había dejado al cargo de las tropas en el Epiro, fue derrotado y tuvo que huir, 
refugiándose en Eurimenas1926. En este pasaje no se dice que sea un centro moloso, 
aunque se puede suponer que el monarca buscaría cobijo en una ciudad de su propio 
reino. No hay más referencias literarias, pero sí una epigráfica: SEG XV, 384, uno de 
los documentos más antiguos relativos al reino de Molosia (370-368 a.C., en tiempos de 
Neoptólemo I), que registra una manumisión. Entre los oficiales del estado moloso 
presentes en el evento, conocidos como demiurgos1927, se encuentra “Androcades, artán, 
de los eurimeneos”. Los tres niveles étnicos de esta persona, por tanto, eran moloso, 
artán y eurimeneo, refiriéndose este último a la ciudad de Eurimenas. Hammond, 
partiendo de que quizá el ethnos artán se localizara en la zona de la meseta de Ioánina, 
situó este centro en Eurimenas, una interpretación que Talbert siguió en su atlas1928. 
Ambas teorías son posibles, y hay que tener en cuenta que el territorio de Molosia tiene 
más centros, fortificados. Es bastante sorprendente que, de las cinco ciudades molosas 
conocidas, solo dos tienen su correspondiente mención en documentos epígraficos: los 
horretas1929 y los eurimeneos1930, y tal vez los de Fílace, si aceptamos “filacita” como su 
gentilicio1931. Aunque es cierto que la cantidad de epígrafes que se han conservado es 
muy limitada, cabría esperar que entre los oficiales molosos hubiera alguien de la 
capital, Pasarón, pero no ha sido así.  
 La zona de la meseta de Ioánina tiene una enorme importancia en el contexto del 
desarrollo de Dodona. Aunque el santuario se encontraba relativamente apartado, en el 
valle de Tcharacovitsa, había al menos tres formas de acceder a él: por el noroeste, a 
través del paso de Megalo Lagkadi; por el este, cruzando las montañas desde la zona de 
Ampelia y bajar por la ladera del profeta Elías; por el sur, desde Kopani, por la entrada 
                                                 
1926
 D.S., 19, 88, 4 y 6. 
1927
 “δαµιοργῶν”, con la alfa larga mantenida propia del dialecto dorio y del noroeste, y en Genitivo 
plural.  
1928
 Hammond, 1967, pp. 525-527; Talbert, 2000.  
1929
 SGDI 1366; Evangelidis Ep.Chr., 1935, 247-248; C3; C76 (Nº 53); Bousquet 1982, 192; Cabanes y 
Andréou 1985.  
1930
 SEG XV, 384 (Nº 1). 
1931
 C2 (Φύλατος) (Nº 3). 
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del valle. La meseta era el punto de unión de la principal ruta que atravesaba el Epiro, y 
de la que llegaba de Tesalia, lo que le confiere una importancia estratégica crucial. En 
este sentido, es lógico que la capital del reino estuviera en la misma llanura, o cerca; de 
ahí que la localización de Megalo Gardiki, en el acceso noroeste, sea favorable para 
identificarlo con Pasarón. Este mismo razonamiento se podría aplicar en realidad a 
Kastritsa, cuya posición de hecho le permitía controlar toda la extensión de la llanura; 
pero la presencia del templo de Rodotopi, de grandes dimensiones (independientemente 
del culto que hubiera allí), inclina la balanza a favor de Gardiki. 
 El tipo de asentamiento en la meseta se conoce bastante bien. Pequeños núcleos 
agrícolas y komai agrupadas en torno a las ciudades fortificadas situadas en zonas 
altas1932; de hecho, algunos investigadores piensan que estos centros no tendrían una 
función residencial importante, sino sobre todo administrativa, mientras que la 
población viviría más en las zonas bajas1933. Continuamente siguen apareciendo nuevos 
yacimientos. Por ejemplo, hace pocos años se descubrió un asentamiento nuevo sobre 
una acrópolis, Episkopiko, en el suroeste de la llanura, de proporciones considerables. 
En él se han encontrado estructuras con material abundante del periodo helenístico, que 
apuntan a que primaba la producción agrícola, pero la actividad comercial también 
estaba presente; asimismo, cuenta con una necrópolis en la que se excavaron 43 tumbas 
que llegan hasta la época romana1934. También recientemente se ha comprobado que 
siempre hay al menos una excepción que rompe la norma: el asentamiento en la zona de 
la actual ciudad de Ioánina, concretamente el área de la ciudadela. Los datos reunidos 
por Pliakou demuestran que hubo un centro fortificado de cierta extensión, el único 
relevante que no se encuentra en una zona elevada1935. Su ubicación es óptima en lo 
relativo a las vías y comunicaciones de la región; no obstante, si tenemos en cuenta que 
esta llanura tenía varios pequeños lagos estacionales y que las constantes lluvias 
dificultaban la formación de asentamientos estables1936, considero difícil que, como 
Pliakou parece sugerir (aunque no de forma explícita), pueda tratarse de Pasarón. 
 La distribución de los centros de culto, al menos los conocidos, tampoco es 
aleatoria. Habría que diferenciar dos tipos de santuarios. Por un lado los de carácter 
local o regional, que fueron Rodotopi, Dourouti y Vaxia, y por otro lado el centro de 
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 Pliakou, 2011a, p. 642.  
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 Pliakou, 2011b, pp. 101-104.  
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 Zachos, 2010, pp. 345-346.  
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 Pliakou, 2011b.  
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 Pliakou, 2007, p. 28.  
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culto pan-epirota por excelencia, Dodona, cuya trascendencia va más allá del valle de 
Tcharacovitsa y del propio Epiro, como marcador de identidad de éste para con el resto 
del mundo griego. Del mismo modo que el modelo de hábitat consistiría en pequeños 
asentamientos agrupados en torno a fortificaciones, formando así ethne, cada una de 
éstas agrupaciones contaría con al menos un lugar de culto común. Los tres casos arriba 
citados así funcionarían en su área. Aparte de los pequeños espacios religiosos que 
habría en cada kome o núcleo agrícola, estos santuarios regionales articularían el 
territorio del ethnos correspondiente1937, organizando la vida religiosa, y por extensión 
política, de los que allí vivían. Conformarían por tanto las fronteras e identidades 
subétnicas de los molosos. Recordemos, además, que el abandono de Dourouti 
probablemente está ligado al inicio de Rodotopi, y dada la poca distancia que media 
entre ambos podría deberse a una tendencia de cambio, cobrando mayor importancia la 
zona en torno a Megalo Gardiki/Pasarón, que pasó a tener a tan solo 2 km. un santuario.  
A este pequeño listado se le podría añadir un quinto centro de culto. Hace pocos 
años se excavó el yacimiento de Giourganista (Γιουργάνιστα), un pequeño anejo de la 
población de Kourenta, en la zona administrativa actual del Demos de los Molosos (του 
∆ήµου Μολοσσών). Aunque apenas hay información al respecto, al menos se sabe que 
se desenterraron varias figurillas de barro, incluyendo algunas cabezas femeninas de 
terracota (Fig. 209), y un epígrafe, todo ello del periodo helenístico. Se ha interpretado 
como un nuevo santuario en el territorio moloso1938 y pese a la escasez de datos, la 
teoría parece razonable. Si nos fijamos en el mapa y la distribución de los asentamientos 
y centros de culto, el planteamiento expuesto en este párrafo encaja también con 
Giourganista.  
Por el tipo de ofrendas encontradas en Giourganista tiene sentido pensar en un 
culto a una diosa, como seguramente ocurría también en los otros tres centros de culto 
regionales, en Dourouti Deméter, en Rodotopi Ártemis (partiendo de la ausencia 
material de Zeus Areios) y en Vaxia tal vez Deméter o Hécate. En Dodona el dios 
tutelar fue Zeus Naios, con Dione como segunda figura en relevancia. Teniendo en 
cuenta que el culto a Dione seguramente se potenció en el s. IV, a partir de la época de 
                                                 
1937
 Un ejemplo moderno de este planteamiento en su vertiente más puramente geográfica lo ofrece 
Nixon, al hablar de la región cretense de Sphakia, donde sus habitantes utilizan las iglesias y otros 
emplazamientos similares como puntos de referencia a la hora de guiarse y organizar (mentalmente) el 
territorio (2006, p. 100).  
1938
 Zachos, 2010, pp. 346-347 y εικ. 16.  
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Olimpíade1939, habría que considerar que una motivación extra, más allá de afianzar y el 
poder del reino moloso sobre el santuario y marcar unos límites a la injerencia de 
potencias extranjeras, como Atenas, pudo haber sido la importancia de los cultos a 
diosas en la región. En todos estos centros hay un objeto votivo común: figurillas 
femeninas de terracota, a veces cabezas, a veces el cuerpo entero y con la paloma como 
atributo importante, y otras veces con una fiale, o sin objetos añadidos. Aunque en 
Dodona es obvio que era secundario, con Zeus Naios como el principal, parece 
razonable pensar que en Molosia los cultos a diosas fueron recurrentes en los santuarios 
locales o regionales.  
 Saliendo de las fronteras de Molosia, el otro centro de culto mencionado es el 
Nekyomanteion, en la desembocadura del Aqueronte. Se ha defendido la teoría de 
Wiseman de negar la función cultual del complejo arquitectónico tradicionalmente 
considerado como el Oráculo de la Muerte, ya que la evidencia material del lugar remite 
a un papel agrario. La principal evidencia de actividad religiosa la conforma el conjunto 
de cabezas femeninas de terracota1940 (Figs. 207 y 208), a lo que se suman las 
referencias literarias y la acuñación de monedas con la imagen de Cerbero y de Core por 
parte de eleos y tesprotos. A partir de estos datos, he sugerido que en realidad puede que 
no hubiera una estructura de culto, sino que se aprovechara un espacio natural, tal vez 
una cueva, y por tanto sin una manifestación antrópica tan evidente como es la 
construcción de un edificio para tal fin.  
 En definitiva, el trazado de las rutas interconectaba entre sí todos los centros por 
los que pasaba. En ocasiones esto lleva a encontrar coincidencias cultuales, fruto de la 
expansión, como quizá Apolo en Dodona por influencia de las colonias corintias, o a la 
inversa, como Zeus y Dione a muchos centros epirotas a partir de Dodona. O también 
materiales, como por ejemplo piezas cerámicas encontradas en Dodona y en los centros 
de Koutsoulio y Terovo, que se encuentran 10 km. al sur, en el itinerario hacia 
Ambracia1941. En este sentido, de hecho, conviene citar también el yacimiento de 
Trebenishte, en la antigua Peonia, cerca de lo que hoy es Ohrid, en el país de 
Macedonia. Aunque se encuentra muy al norte, más allá de la ruta que llegaba desde el 
golfo de Aulon, se han encontrado objetos similares a algunos de Dodona1942, y en las 
tumbas allí excavadas hay numerosos objetos corintios, áticos y laconios a modo de 
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 Ver apartados 3.3.5.3.10 y 4.4.1.  
1940
 De hecho, como apunto, quizá ni siquiera hubo un oráculo de la Muerte.  
1941
 Hammond, 1967, p. 301.  
1942
 Ibidem, pp. 437-438. 
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ajuar1943. Esto muestra que la red de vías y comunicaciones era más amplia; no debemos 
pensar únicamente en las rutas mencionadas al comienzo de este capítulo.  
 
 Del mismo modo que el periodo helenístico fue el auge del Epiro, cuando se 
registra mayor actividad en prácticamente todo el territorio, la llegada de Roma supuso 
un cambio radical. El castigo infligido a la población epirota se ve claramente en la 
mayoría de los asentamientos. Pero no fue el único evento trascendente. En el sur, la 
fundación de Nicópolis por Augusto, en honor a la batalla librada en Accio, implicó 
llevar a cabo un “sinecismo” a gran escala, movilizando a población de Epiro, 
Arcarnania, Etolia y la zona de Lefkada, para habitar la nueva ciudad. Algunos centros 
quedaron despoblados, otros se mantuvieron1944. Hasta qué punto estos hitos pudieron 
influir en Dodona, no está claro, pero una despoblación parcial del territorio sin duda 
tendría repercusiones. Es evidente que el santuario en época romana entró en declive, o 
así parece indicarlo el registro material. Quizá incluso la ruta del sur se viera alterada, 
habida cuenta de la mayor importancia que tenía Nicópolis, en la entrada del golfo, con 
respecto a Ambracia, otrora el puerto principal de la región.  
 Para poder comprender mejor todas las cuestiones planteadas a lo largo del 
capítulo, y de la propia tesis, lo ideal sería analizar todos los yacimientos. Pero no es 
posible porque queda aún mucho por excavar, y por la necesaria limitación del espacio 
de esta investigación. Por este motivo, se han quedado en el tintero muchos centros. 
Fénice, por ejemplo, es uno de ellos. El que fuera el principal centro de la región de 
Caonia ha sido mencionado en ocasiones en esta tesis, sobre todo al analizar la cuestión 
de cuál era la capital del Koinon Epirota1945, ya que allí se celebraron algunas reuniones 
entre representantes del Koinon, de Macedonia y de Roma1946. Localizado hoy en día en 
el sur de Albania, cerca de la ciudad de Sarandë, sobre una colina, su cronología abarca 
desde el s. IV a.C. hasta el XVI d.C.1947 Fue la ciudad más grande del Epiro después de 
Ambracia, y su periodo de esplendor y mayor crecimiento se dio en los s. III-II a.C.1948 
La organización de su territorio repite el modelo explicado arriba, y desarrollado 
especialmente en el periodo helenístico: fortificaciones en altura y agrupaciones de 
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 Piccinini, 2012, p. 69.  
1944
 Zachos, 2015, p. 23.  
1945
 Ver apartado 2.5.2.1.  
1946
 Plb., 16, 27, 4; Liv., 29, 12, 10-16 
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 De Maria y Gjongecaj, 2014, pp. 199-200.  
1948
 Çondi, 2004, p. 373.  
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núcleos más pequeños en las zonas bajas, en su chora 1949. En relación con Dodona, 
Fénice en principio no resulta relevante por las rutas, ya que aunque por su situación 
geográfica podía conectar con el valle del Drino (desde donde bajaba la ruta que 
empezaba en Apolonia), este itinerario era muy complejo. La posible influencia radica 
en la arquitectura. Como se ha visto1950, algunos autores ven coincidencias entre dos 
estructuras consideradas como tesoros, una en Fénice y otra en el santuario de Asclepio 
en Butrinto (una ciudad cercana)1951, y algunos edificios de Dodona, especialmente el Z 
y el Θ. No sería extraño si tenemos en cuenta que todos los centros del Epiro estaban 
interconectados por medio de la compleja red, ligada no solo al propio desarrollo 
histórico del Epiro, sino también al ámbito económico, religioso y cultural.  
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 Bogdani y Giorgi, 2011, p. 392.  
1950
 Ver apartado 3.3.5.3.2.4.  
1951
 Piccinini, 2012, p. 160; Mancini, 2013, pp. 88-90.  
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6. LA PEREGRINACIÓN A DODONA 
 
6.1. Introducción - Arqueología del peregrinaje 
 
 La peregrinación es un concepto a priori relativamente fácil de explicar. En 
esencia, consiste en llevar a cabo un viaje para visitar un lugar sagrado. Pero a la hora 
de establecer un marco temporal de este fenómeno y sus connotaciones “en el plano 
emocional” hay cierta discusión. Hay un interesante debate que se centra en si la 
peregrinación surgió con el cristianismo o si existía en otras culturas previas. Los 
defensores de una y otra postura esbozan diferentes argumentos que, dependiendo del 
enfoque, pueden ser igualmente correctos.  
El término “peregrinación” procede del latín peregrinus, "extranjero", ya que 
estas personas viajaban a territorios lejanos, extranjeros; y si no iban al extranjero, sí 
que al menos se separaban del entorno en el que se movían siempre (la familia, el 
pueblo, etc.)1952. Esto implicaba desligarse de la estructura en la cual estaba enmarcada 
su vida y adquirir un nuevo status, el de peregrino, que compartían con el resto de 
personas que se dirigían al mismo destino1953. Cabe añadir que es un viaje del que se 
espera que, más tarde o más temprano, haya un retorno, pues si el desplazamiento fuera 
permanente estaríamos hablando de un éxodo. Dicho retorno se lleva a cabo una vez el 
peregrino ha llegado a su destino y realizado los actos y ritos necesario en un proceso en 
el que sufre una transformación. Este aspecto, la transformación, es fundamental. De un 
modo u otro, la persona regresa cambiada a su lugar de origen. ¿Había en la Antigua 
Grecia un concepto similar al de la peregrinatio del latín cristiano? De entrada, se puede 
afirmar que no hubo un término específico, aunque sí uno parecido; el theoros (θεωρός), 
cuya figura ya ha sido mencionada en diversas ocasiones. Según el contexto, puede 
entenderse como “espectador”, “embajador”, “emisario” o, en el sentido que interesa 
aquí, “enviado a los juegos públicos / a consultar los oráculos”. Es decir, un theoros 
podía ser un delegado de una polis, enviado para representar a ésta en una celebración 
de un santuario o para hacer una consulta colectiva. A partir de aquí surge el término 
theoria, que también se aplicó a diferentes casos, como un festival, ser espectador en un 
festival, la embajada a un santuario y el acto de esa embajada de dirigirse a dicho 
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 Scullion, 2006, p. 121. 
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 Turner, 1973, p. 91; Eade y Sallnow, 1991, p. 4. Este planteamiento será cuestionado en las 
conclusiones (apartado 6.6.)  
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santuario y volver de allí1954. También se podría añadir un segundo término, el hiketes, 
que literalmente significa “el que llega”. Aparentemente mientras que el theoros se 
encargaba de, como indica su significado, “observar”, esto es, asistir al evento en 
cuestión, el hiketes tendría una participación activa en el mismo1955. En todo caso, en las 
fuentes es más recurrente el theoros, en parte porque se han encontrado varios epígrafes 
con el listado de theoroi que visitaban el santuario en cuestión en un momento 
concreto1956.  
Dos de los principales defensores de la existencia de la peregrinación en la 
Antigüedad son J. Elsner e I. Rutherford. Desde su punto de vista, negar esto implica 
ignorar todas las manifestaciones de “movilidad sagrada” (sacred mobility) que se 
constatan, por ejemplo, en la religión griega1957. Pero antes de explicar en qué consistía 
este fenómeno en Grecia, con sus diferentes variantes, conviene señalar cuál es el 
principal argumento esgrimido por los detractores de esta postura. Para autores como 
Scullion, la peregrinación medieval cobraba un estatus especial: es un viaje totalmente 
espiritual1958. Este aspecto solo se habría desarrollado en el contexto del cristianismo a 
partir de la tardoantigüedad. En la misma línea, Carrasco identifica cuatro 
características: “el viaje (homo viator), una ruta, un esfuerzo físico a través de un 
espacio extraño (extranjero) y una prueba espiritual”1959. De acuerdo con este 
razonamiento, no hay tal “espiritualidad” en la antigua Grecia, donde por el contrario 
numerosos autores sí ven ejemplos varios de peregrinaje. 
En la Hélade se conocen muchos casos de viajes a santuarios, como también 
tenemos información procedente de culturas más antiguas. La primera referencia sobre 
un caso así corresponde a los sumerios, concretamente a Gudea, de quien se dice que se 
desplazó desde su ciudad natal hasta el santuario de la diosa Nanshe. En Egipto también 
se sabe, por ejemplo, que todos los años numerosos peregrinos iban a Ábidos para 
celebrar un festival en honor a Osiris1960. Algunas tablillas babilónicas fechadas entre 
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 Rutherford, 2000, pp. 134-136. Este autor sugiere que inicialmente el término se empleó para 
designar al espectador de eventos religiosos y que, con el tiempo, se habrían incorporado otros 
significados dentro del mismo campo semántico (p. 137).  
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 Naiden, 2006, pp. 73-74. 
1956
 Por ejemplo, un largo epígrafe hallado en Delfos y datado en el s. II a.C., donde se puede leer el 
theoros enviado a Dodona, Pantaleón (“έν ∆ωδὠναι Πανταλέω[ν]”, en col. IV) (Plassart, 1921).  
1957
 Elsner y Rutherford, 2006, p. 3. 
1958
 Scullion, 2006, pp. 121-122. 
1959
 Carrasco, 2011, p. 14. 
1960
 Elsner y Rutherford, 2006, p. 10. 
- 329 - 
 
los años 2300-2000 a.C. nos hablan de una gran cantidad de fieles en los caminos que se 
dirigían a lugares sagrados como Ur, Nippur o Susa1961. 
El mero hecho de que en la lengua griega no hubiera un término específico para 
“peregrinación”, aparte de theorion, como subraya Scullion1962, no implica que no 
existiera tal fenómeno. Hay que tener en cuenta que estos theoroi (y los hiketai, aunque 
dejándolos en un segundo plano), pueden ser entendidos como “peregrinos oficiales”, es 
decir, que representaban a un colectivo o una comunidad, normalmente una polis1963, 
pero hemos visto que también a un ethnos. Sin embargo, hay muchísima documentación 
relativa al peregrinaje individual en la Antigua Grecia. Se tiene constancia de que 
muchos peregrinos “privados”1964 acompañaban a los theoroi en su viaje al santuario en 
cuestión1965, pero también de individuos que fueron por su cuenta por diversos motivos. 
De hecho, Elsner y Rutherford distinguen una cantidad enorme de categorías en el 
mundo antiguo mediterráneo, cada una con sus motivaciones particulares: además de las 
theoria, también la consulta oracular, las anfictionías, la curación, ritos de iniciación, 
peregrinación local, oribasia1966, a lugares de batallas memorables, peregrinación de 
gente joven, de carácter federal, “turismo” sagrado1967, de poetas y músicos, 
peregrinación simbólica por parte de emperadores romanos, de carácter intelectual, con 
connotación de nostalgia cultural o vinculado a aspectos étnicos1968. En el siguiente 
apartado analizaremos las motivaciones concretas que hubo para visitar Dodona.  
La discusión en torno a la peregrinación en el Mundo Clásico está en esencia 
varada en dos aspectos estrechamente relacionados entre sí. Por un lado, su grado de 
espiritualidad. Por otro, si realmente tiene que ser espiritual. Analicemos primero el 
primer punto. Parece lógico pensar que el desplazamiento hacia un enclave religioso de 
por sí es un acto espiritual. Si el objetivo es contactar con el dios, ya fuera 
consultándole, ya participando en un festival en su honor, es difícil que este elemento 
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 Barreiro, 1997, pp. 59-60. 
1962
 Scullion, 2006, p. 126. 
1963
 En ocasiones la misión de estos theoroi era anunciar un festival organizado por su polis en una fecha 
próxima. De hecho, en su ruta hacia el santuario de destino procedían realizar el mismo cometido en 
muchos de los centros por los que pasaban. Por lo tanto, del mismo modo que un theoros asistía a un 
evento en un santuario, también anunciaba el festival de su propia polis (Rutherford, 2009, pp. 24-26). 
1964
 Término empleado al diferenciar las consultas “públicas” (de un colectivo) o “privadas” (de un 
individuo).  
1965
 Dillon, 1997, p. 11. 
1966
 En un contexto montañoso.  
1967
 Nótese que el término “turismo” es moderno, por lo que utilizarlo para hablar de la Antigüedad es un 
anacronismo. La forma en que concebimos el turismo (viaje de ocio para visitar un lugar) no se puede 
aplicar al mundo antiguo.  
1968
 Elsner y Rutherford, 2006, pp. 12-30; Kiernan, 2012, p. 80.  
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no estuviera presente. Volviendo a la teoría de Scullion, cabe preguntarse hasta qué 
punto es necesario que una peregrinación esté imbuida de “espiritualidad”. ¿Acaso no 
era espiritual dirigirse a un santuario heleno, a cientos de kilómetros del hogar, para 
consultar al oráculo? Resulta difícil no verlo con esta perspectiva. El objetivo es 
establecer un contacto con el dios más allá del plano terrenal por medio de alguna de las 
actividades posibles.  
Por otro lado, ¿es necesaria la espiritualidad? Una peregrinación se puede 
entender simplemente como un viaje a un centro religioso, es decir, sin tener un punto 
de vista tan estricto. De aceptar este razonamiento, no se podría dudar de que los 
theoroi, a los que se les puede criticar que visitaban el santuario en cuestión en parte por 
motivos políticos, sí fueran peregrinos. Además, ¿realmente todos los peregrinos de la 
Edad Media llevaron a cabo un “viaje espiritual”? Se tiene constancia de que muchos 
emprendían a menudo la ruta en cumplimiento de penitencia por los tres pecados 
canónicos, es decir, apostasía, homicidio o adulterio1969. Estamos por tanto ante viajes 
religiosos de redención, no exactamente de búsqueda de lo espiritual. De hecho, si nos 
trasladamos a la época actual, una parte considerable de los peregrinos que viajan a 
Santiago de Compostela recorriendo el Camino no lo hacen por interés religioso, sino 
como actividad de ocio. Pero no por ello se les deja de considerar peregrinos.  
En conclusión, la peregrinación en la Antigüedad sí existió y este fenómeno 
mantiene en la Edad Media muchas de sus características. Pretender negar la existencia 
de esta actividad a lo largo de tantos siglos es caer en un error. Me parece más correcto 
entender “peregrinación” como viaje a un centro religioso, sin la necesidad que tenga un 
cierto grado de espiritualidad. Además, resulta difícil discernir cuándo y por qué un 
desplazamiento de este tipo es espiritual. La clave reside en examinar los cambios y 
continuidades experimentados por este fenómeno a lo largo de milenios1970. Además, el 
peregrino se ve transformado, sufre una alteración, que como veremos puede ser de 
diferentes tipos. 
Por otro lado, en la línea de los cambios y adaptaciones que se producían 
constantemente, la forma en que se desarrolló la peregrinación sí varió, al menos si lo 
comparamos con la ruta a Compostela, uno de los casos más notorios desde la Edad 
Media hasta la actualidad. Se tiene constancia de que casi desde su origen, el Camino 
vio el surgimiento y consolidación de una larga red de albergues que jalonaban todo el 
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trayecto en sus diferentes regiones. Así ocurrió por ejemplo en el territorio aragonés, 
donde ya a fines del s. XI se documentan edificios de hospedaje en Santa Cristina, 
Canfranc, Jaca, Ruesta, Biasós y Tiermas1971. En Grecia no parece que llegara a haber 
nunca un sistema tan bien organizado para ir a un centro religioso. Sí es cierto que había 
edificios destinados al hospedaje, conocidos como katagogia, pero su función principal 
no era recibir a los peregrinos, sino a todos los visitantes que llegaran al centro en 
cuestión, que no necesariamente era un centro de culto, sino también una polis, como 
podemos ver en el caso del katagogion de la ciudad epirota de Casope (Fig. 210). El 
Camino de Santiago es notablemente distinto. Con motivo del peregrinaje hacia el 
noroeste peninsular, en los centros por los que las rutas pasaban se levantaron albergues, 
lo que favorecería el propio desarrollo del lugar. Cabe suponer que en Grecia también 
habría cierto esfuerzo por parte de estas localidades por las que discurría el trayecto al 
santuario en cuestión, pero nada se dice en las fuentes de una ruta claramente 
confeccionada con una compleja red de hospederías enfocadas a esa peregrinación. El 
Camino de Santiago, por tanto, aunque heredero de la tradición peregrina ya existente 
en la Antigüedad, supone una fase más compleja, avanzada, de este fenómeno, que se 
enmarca en las llamadas grandes rutas que tenían como destino los principales centros 
de culto, como Jerusalén o la Meca1972.  
 
En las últimas décadas se está desarrollando notablemente una corriente de 
estudio del fenómeno de la peregrinación desde un punto de vista material, una 
perspectiva innovadora ya que tradicionalmente se había enfocado como algo más 
abstracto, un terreno en el que el plano físico carecía de importancia para la mayoría de 
los investigadores de este campo1973. Un razonamiento por lo general aplicado no solo a 
cuestiones de peregrinación, sino a todo el ámbito de la religión. Por su parte, los 
arqueólogos también han mantenido durante décadas la visión de la religión y su 
vertiente material como un subsistema de la mentalidad y práctica del ser humano, 
como algo que podía ser compartimentado y estudiado de forma aislada, sin ser 
conscientes de que la religión está presente en todo lo que rodea a las sociedades que 
estudiamos, en su día a día1974, es decir, que sus tres dimensiones (experiencia, 
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creencias y práctica) están integradas en la propia sociedad1975. La arqueología, que en 
esencia estudia la sociedad a partir de su cultura material, era vista como algo distinto 
(incluso opuesto) a la religión, entendida como el sistema de pensamiento o creencias, 
que está escondido o es simbólico1976. Pero los objetos o elementos materiales asociados 
a la religión (edificios, monumentos, libros, imágenes, reliquias, ropa, vasos, comida, 
agua, etc.), no son simplemente aspectos añadidos a ésta, sino que son inherentes a ella, 
forman parte de ella. Las personas interaccionan con todos ellos de maneras muy 
diversas, los perciben, tocan y recuerdan. Por este motivo su estudio es esencial1977. Se 
parte de la premisa de la importancia de la cultura material en la religión; los objetos, la 
arquitectura, el espacio construido y el paisaje a través de los cuales la experiencia del 
individuo o colectivo tiene lugar1978. Es necesario tener en cuenta, eso sí, que no 
debemos pensar en una “arqueología de la religión” que marque unas líneas universales 
y fijas, sino que cada religión es diferente, tiene sus particularidades y su propia 
evolución y desarrollo1979; y por tanto, cada religión tiene carácter “histórico” y es 
susceptible de ser analizado en su propio contexto espacio-temporal. Este creciente 
interés se manifestó en fecha más reciente en la formación de un grupo de investigación, 
The Emergence of Sacred Travel: Experience, Economy, and Connectivity in Ancient 
Mediterranean Pilgrimage, con sede en la Universidad de Aarhus, Dinamarca, pero con 
miembros de otros centros de diferentes países1980. Su contribución a una mayor 
profundización en esta materia ha sido muy valiosa.  
Contamos hoy en día con una considerable cantidad de publicaciones que, 
tomando como punto de partida un elemento común, el desplazamiento de personas a 
un espacio de culto, examinan situaciones muy diversas de peregrinaje y su 
materialidad, desde la Antigüedad hasta las fechas más recientes, en todos los 
continentes y por tanto en diferentes contextos religiosos, políticos, culturales, sociales 
y económicos. De este modo, conocemos por ejemplo peregrinaciones a montañas 
sagradas en Irlanda1981, a reliquias budistas en la India1982, a santuarios en los Andes1983, 
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o también la forma en que algunas rutas peregrinatorias funcionaban, siendo un buen 
ejemplo las Hajj islámicas en dirección a la Meca1984. 
 El estudio de la peregrinación desde una perspectiva material es, por tanto, 
perfectamente posible, y de hecho necesario1985. Hay que partir siempre de que cada 
caso es único, y posee varias fuentes de información, requiriéndose un análisis detallado 
para discernir todos los elementos que tienen presencia física y que toman parte en el 
proceso. Los diversos objetos y lugares reflejan las experiencias, identidades y 
relaciones que se desarrollaron durante el periodo de actividad de ese espacio de culto. 
A partir de la “materialización” de estos elementos en nuestro análisis, es posible 
recuperar, al menos en parte, la forma en que la peregrinación era vivida por sus 
protagonistas, analizando además aspectos sociales, religiosos y económicos de 
individuos y grupos, así como discernir los cambios que hubo con el tiempo1986. 
Algunos de ellos se conservan, mientras que otros no, aunque a través de otras fuentes, 
como la literatura, se pueden conocer. Por ejemplo, gracias a los cronistas españoles 
tenemos una descripción detallada de diversos ritos de sociedades de la América 
Prehispánica, como los zapotecas, y sabemos qué objetos y espacios eran empleados 
para tal fin; de hecho, gracias a esto se ha podido entender la función de algunas 
evidencias arqueológicas que, de otro modo, habrían proporcionado más interrogantes 
que respuestas al investigarlos1987. Es importante tener en cuenta que al hablar de 
peregrinación a un santuario no se debe poner el foco de atención únicamente en el 
templo en cuestión en el que los visitantes llevarían a cabo diversos rituales, sino en 
todo el complejo, donde otros espacios cumplirían funciones relacionadas1988.  
                                                 
1984
 Petersen, 1994, p. 49, quien analiza concretamente la ruta siria.  
1985
 Esto no implica romper con los métodos tradicionales de estudio de la religión, sino que es cuestión 
de adaptarlos, pues al fin y al cabo la propia religión es una realidad en constante cambio y las evidencias 
materiales que convencionalmente se han estudiado (tumbas, monumentos, arquitectura monumental) 
siguen ofreciendo información muy importante (Whitley y Hays-Gilpin, 2008, p. 20). La clave reside en 
ampliar el campo de estudio y en utilizar enfoques más modernos que permitan obtener datos nuevos de 
elementos analizados previamente de un modo más tradicional.  
1986
 Yasin, 2012, p. 266.  
1987
 Marcus y Flannery, 1994, p. 60. En este sugerente artículo, los autores hacen hincapié en no caer en el 
error de pensar que esta descripción de los cronistas responde a una práctica ritual “fija”, sino que hay que 
buscar, entrever, la evolución y el dinamismo que caracteriza a la religión. A lo largo de sus páginas 
demuestran cómo a partir de esta fuente y otras a su disposición (iconografía, etc.), es posible encontrar 
cambios y adaptaciones experimentados a lo largo de los siglos, y que tienen como producto final lo que 
vemos en las crónicas.  
1988
 Kiernan, 2012, p. 90.  
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Un estudio sobre arqueología de la religión que tenga en cuenta solo los aspectos 
materiales del mismo está, no obstante, incompleto1989. El espacio siempre está cargado 
de simbología y significados, especialmente para la población de la región en cuestión, 
para quien se trata de lugares muy vivos en su memoria, tanto individual como 
colectiva1990, conformando así su propia identidad1991. Aplicando este razonamiento a la 
peregrinación, que ya al principio se ha dicho que es un fenómeno que implica que el 
protagonista se separa de su entorno para entrar en un ámbito distinto, para adquirir un 
status similar al de otros peregrinos, podemos entrever que se trata de algo especial. 
Recorrer las rutas que llevaban al santuario, llegar a éste, llevar a cabo su cometido y 
regresar a casa, conllevaba una relación particular con el entorno que le rodeaba, con las 
sensaciones que experimentarían los peregrinos al percibir determinados aspectos que, 
para otras personas que no compartieran este status, carecían de tal carga semántica. En 
otras palabras hay que abordar la investigación de los procesos cognitivos en el campo 
de la peregrinación, unos procesos a través de los cuales expresiones formales e 
informales de la estructura socio-cultural de la persona se articulan entre sí y forman un 
sistema de creencias1992. Más abajo se analizará esta cuestión1993. 
 
 Así pues, en este capítulo se va a estudiar el fenómeno de la peregrinación a 
Dodona, con especial énfasis en el conjunto de elementos relativos a la vertiente 
material de esta actividad, pero intentando también una aproximación fenomenológica, 
concepto que se explicará más adelante. Este santuario ofrece posibilidades ciertamente 
interesantes y de hecho casi únicas, como ocurre con las placas oraculares, una fuente 
de información valiosísima para analizar la forma en que el acto peregrinatorio (y más 
concretamente la consulta de un oráculo) era experimentada por sus protagonistas. 
Cuando se habla de arqueología de la religión o, de un modo más específico, de la 
peregrinación, en primera instancia se suele pensar automáticamente en aquellas 
evidencias arqueológicas más típicas, como el propio templo y las ofrendas, pero la 
realidad es mucho más amplia. El propio espacio del santuario poseía otros elementos 
                                                 
1989
 Así ocurre en la obra de Horster (2010), donde la investigadora habla de paisajes sagrados en el 
mundo griego aportando no obstante planteamientos ciertamente interesantes. Aunque al principio sí 
comenta aspectos no físicos, como la importancia de la mitología para el estudio de los espacios 
sacralizados, a lo largo del artículo no profundiza más que en lo físico, concretamente lo que ella llama 
“real”, las estructuras y el terreno propiedad de los dioses (p. 438).  
1990
 Sheldrake, 2001, p. 13.  
1991
 Cardete, 2016, p. 9.  
1992
 Culley, 2008, p. 68.  
1993
 Apartado 6.5.  
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que cumplían una o varias funciones en el contexto cultual. Los horoi delimitaban el 
terreno concreto de un santuario; no indicaban los límites entre el espacio público y el 
privado, sino el comienzo de la tierra considerada sagrada1994. En ocasiones se 
construían muros en el terreno más inmediato a la zona de culto, que en cierto modo 
podría servir de barrera para los visitantes frente al poder del dios, y al dios frente a la 
contaminación externa1995. Asimismo, al levantar los muros se definían los accesos al 
espacio sagrado, guiando así el recorrido de los peregrinos, como ocurría en Dodona. El 
propio centro cultual cuenta normalmente con estructuras destinadas al hospedaje de los 
peregrinos. Los instrumentos empleados en la liturgia u otras actividades relacionadas 
pueden aparecer en el registro arqueológico. De la literatura o la epigrafía se puede 
obtener información sobre los terrenos que poseía el santuario, las leyes que regulaban 
su uso, etc.1996, aunque esto se saldría en cierto modo de la temática de la peregrinación.  
 Los caminos hacia los santuarios, o lo que algunos investigadores llaman las 
líneas de movimiento (el recorrido de las personas hacia el lugar de destino, en este caso 
un emplazamiento de carácter sagrado)1997, son otra parada obligatoria en este tipo de 
estudios. No se trata únicamente del propio camino, la vía, que podía estar pavimentada 
o ser un simple sendero; es mucho más complejo y amplio. Por un lado, en los 
itinerarios solía haber diferentes espacios de culto1998 en los que el peregrino realizaba 
sacrificios u otro tipo de ritual1999, destinados a buscar la protección de las divinidades 
especializadas en esta materia, como Hermes, Hécate y Heracles en el caso helénico. De 
hecho, muchas veces actuaban al mismo tiempo como delimitadores del espacio y de las 
fronteras para la población de esa zona2000. Una manifestación típica de Grecia en este 
sentido era la erección de hermai, que normalmente cumplían la función de marcadores 
de los caminos, especialmente de los cruces2001. Aparte, el camino que llevaba a 
Labraunda desde Milasa y Alinda es paradigmático, habida cuenta de que esta vía 
sagrada contaba con fuentes y pequeñas torres de vigilancia, jalonadas a lo largo del 
                                                 
1994
 Horster, 2010, p. 440.  
1995
 Steinsapir, 2005, p. 6.  
1996
 Horster, 2010, pp. 442-443. 
1997
 Santos, Parcero y Criado, 1997, p. 73.  
1998
 No siempre hechos por el ser humano (como puede ser una cruz en el ámbito cristinano, sino también 
naturales, como por ejemplo un huarango (un tipo de árbol) de la comarca andina de Yauca que está en la 
ruta hacia el santuario cristiano de Cahuachi (Silverman, 1994, pp. 10-11).  
1999
 Horster, 2010, p. 437.  
2000
 Nixon, 2006, p. 100, quien pone como ejemplo algunas iglesias periféricas de la región cretense de 
Sphakia.  
2001
 Muir, 2011, p. 36.  
- 336 - 
 
trayecto (Fig. 157)2002, aportando así una mayor comodidad y seguridad a los 
peregrinos, y por tanto influyendo en la forma en que éstos experimentaban su viaje 
hacia el santuario.  
 Por otro lado, los caminos conectaban los diferentes centros por los que el 
itinerario transcurría2003. Esto implica por ejemplo la existencia de lugares de hospedaje, 
o establecimientos para el avituallamiento y otros comercios relacionados en algunas de 
estas ciudades o aldeas. El individuo en cuestión podría pernoctar y adquirir lo 
necesario para continuar su viaje en la jornada siguiente, es decir, esta actividad tenía 
connotaciones económicas y sociales2004. Conviene señalar que el paso de peregrinos 
por estos centros sería uno más de los motivos por los que las personas circularían por 
ese territorio, habiendo muchas otras motivaciones, como los comerciantes, pastores, 
embajadas, grupos de guerreros, etc. El fenómeno de la peregrinación añadiría 
transeúntes a esta actividad constante, y en función de la importancia del santuario y del 
grado de afluencia al mismo, contribuiría en mayor o menor medida en el desarrollo de 
estos centros. Por este motivo, es difícil discernir si una estructura de un determinado 
asentamiento podría haber sido construida por motivos peregrinatorios. Del mismo 
modo, el hallazgo de objetos similares o idénticos en un santuario y en uno o más 
centros con los que estaba conectado por medio de las rutas podría asociarse 
precisamente a este fenómeno (por ejemplo, que hubiera algún tipo de comercio en el 
que el peregrino comprara un objeto que luego ofrendara en el santuario); pero también 
esta coincidencia puede deberse a las redes comerciales, que al fin y al cabo 
interconectaban todos los enclaves de la región.  
 Los caminos también estaban cargados de simbología. Una simbología que 
podía tener diferentes significados en función de quien los recorriese. Como arriba se ha 
indicado, para la población de una zona, los caminos que atraviesan dicha región 
tendrían diferentes aspectos que conformaban su propia identidad. Para los peregrinos, 
por otro lado, el hecho de adquirir un status diferente al de su vida cotidiana, un status 
que compartirían el común de los peregrinos, la percepción de la ruta que seguirían 
también sería especial, en tanto en cuanto habría elementos propios de ese itinerario 
peregrinatorio. Esto es especialmente constatable en los casos en los que se construyó 
                                                 
2002
 Más sobre Labraunda y las vías sagradas, en el apartado 3.5. 
2003
 Sobre las rutas que habría en Dodona y los centros por los que pasaban, ver el apartado 5.2. 
2004
 Stopford, 1994, p. 60. Este autor se centra especialmente en las rutas de peregrinación cristianas, en 
las que, como hemos visto arriba con el ejemplo del Camino de Santiago (como él mismo comenta en p. 
65), el desarrollo de dichas rutas fue más complejo. Pero las líneas básicas de su estudio se pueden aplicar 
a la Antigüedad.  
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una vía sagrada, en la que el camino une las esferas humana y divina2005, y más difícil 
de rastrear cuando no la hubo, o bien no quedan vestigios de ella; pero no es imposible 
si tenemos en cuenta otros factores presentes en esa ruta. Por ejemplo, para llegar al 
santuario arcadio de Zeus Liceo, donde también había un espacio de culto a Pan, era 
necesario ascender una montaña; este esfuerzo se debería entender como una parte, más 
o menos ritualizada, de la experiencia cultual2006.  
Todavía se podría añadir algún caso menos usual. Curiosamente, en algunos 
lugares la peregrinación tiene cierta connotación “destructiva”. Mientras que lo normal 
es que el visitante deposite una ofrenda, contribuyendo así a la construcción del lugar 
desde un punto de vista no solo material, sino también simbólico, en el santuario kurdo 
de Khoros en Siria y en algunos espacios de culto de Egipto es común la práctica de 
llevarse un pequeño fragmento del edificio, normalmente arrancando algunos trozos de 
la pared; en ocasiones se genera una actividad de intercambio, ya que el peregrino a la 
vez que realiza ese acto, deposita un objeto votivo en su lugar. Se trata de una forma 
peculiar de consumo de la materialidad de este lugar, en la que la vertiente física, es 
decir, tocar el objeto que en su momento fue extraído de ese santuario, es más 
importante que el mero hecho de haberlo visitado2007.  
La adquisición de objetos como recuerdo de la visita a un centro de culto se ha 
dado en más lugares y épocas, sin necesidad de que tuviera una connotación destructiva. 
Uno de los ejemplos más llamativos es el conjunto de ampollas metálicas del s. VI d.C. 
conservadas en Monza-Bobbio, Italia, que los peregrinos habían llevado como recuerdo 
de su viaje a Tierra Santa; cada vez que la persona viera este objeto, automáticamente su 
mente recordaba la experiencia de esa peregrinación, sus vivencias2008. Algo similar 
ocurriría con las más de 50.000 medallas vendidas a los visitantes de Regensburg, en 
Alemania, entre 1519 y 15222009, o el curioso caso de la prenda que los peregrinos que 
en el s. II d.C. debían ponerse en la cabeza al entrar al santuario de Epidauro y 
permanecer así dos días, para después llevársela como recuerdo2010. Por desgracia, no se 
tiene constancia de un procedimiento similar en Dodona, aunque las placas oraculares, 
                                                 
2005
 Nordquist, 2013, p. 176.  
2006
 Ibidem, p. 177. Los santuarios de altura son un caso interesante de estudio. Al ser un lugar visible 
desde lejos, se convierten en un punto de referencia (Edlund, 1987, p. 44).  
2007
 Kristensen, 2014, pp. 3-9.  
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 Hunter-Crawley, 2012, pp. 136 y 146. 
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 Stopford, 1994, p. 57.  
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 Kristensen, 2012b, p. 108.  
- 338 - 
 
por su pequeño tamaño, podrían haber sido una suerte de “souvenir” en este sentido; sin 
embargo, no parece que fuera así2011.  
 
Antes de centrarnos en el caso concreto de Dodona, el análisis material y 
simbólico de la peregrinación a este santuario y las distintas motivaciones para 
desplazarse al mismo, quedan aún por resolver algunas cuestiones de carácter más 
general.  
Una de ellas es la frecuencia con la que el centro de culto era visitado. ¿Recibía 
Dodona peregrinos durante todo el año o quizá únicamente en un periodo determinado? 
De entrada, hay que distinguir los tipos de peregrinación que habría. Si nos fijamos en 
las competiciones agonísticas, las Naia en este caso, al igual que las Olimpíadas en 
Olimpia o los Juegos Píticos en Delfos, el calendario de celebración siempre estaba 
fijado en unas fechas concretas2012. Pero si atendemos a las consultas oraculares, la 
respuesta no siempre es segura. El caso más conocido es el de Delfos, que en principio 
originalmente solo concedía un día al año la posibilidad de hacer una consulta, 
concretamente en el día séptimo del mes de Bysios, que más o menos se corresponde 
con nuestro febrero actual, pero dado que el complejo sistema del calendario griego 
podía empezar a veces a finales de nuestro enero o terminar a principios de nuestro 
marzo2013. Con el tiempo la cifra se amplió a unos nueve o doce días hábiles en los que 
Apolo respondía a las cuestiones que se le hicieran2014, aunque tal vez en la práctica, si 
tenemos en cuenta el gran número de anécdotas de consultas en Delfos en otras fechas 
(aunque algunas fueran falsas, al menos debían ser verosímiles al lector), la pitia 
respondiera cualquier día del año (siendo los más propicios los considerados 
“oficiales”), a excepción de aquellos que tradicionalmente eran vistos como nefastos2015. 
Nuestro conocimiento del resto de oráculos griegos en este sentido es mucho más 
limitado, aunque al menos en los casos de Dídima y Corope parece que también había 
unos días especiales para formular la pregunta al dios2016. Sobre Dodona no hay 
información al respecto. Si partimos de que su origen está asociado a las rutas de 
pastoreo y a que sería un santuario de carácter estacional, cabe suponer que también 
habría momentos concretos del año en los que era visitado. Mas conforme pasó el 
                                                 
2011
 Sobre esta cuestión, ver el apartado 4.5.5.  
2012
 En el apartado 6.2. se trata de averiguar cuándo tenían lugar las Naia, un dato ciertamente impreciso.  
2013
 Salt y Boutsikas, 2005, pp. 565-566; Boutsikas, 2015, p. 80.  
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 Beerden, 2013, p. 179.  
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 Segura, 1992, p. 209.  
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 Beerden, 2013, p. 179. 
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tiempo la evidencia arqueológica (especialmente la epigrafía oracular) muestra una gran 
actividad, por lo que es probable que el oráculo funcionara durante gran parte del año. 
En todo caso, el carácter polifuncional de Dodona se vio potenciado a partir del s. 
IV2017, cuando adquirió nuevos roles, lo que conllevó una mayor afluencia de personas 
y, por tanto, un movimiento continuo en el santuario. 
El tiempo empleado en la peregrinación es difícil de precisar, pero igualmente 
importante. Elsner y Rutherford, al hablar de peregrinación local en la Grecia clásica, 
plantean que normalmente los viajes largos que emprendía la mayoría de la gente 
incluso a santuarios en su zona, en los que recorrerían entre 20 y 30 millas, durarían uno 
o dos días2018. El cálculo del tiempo necesario para el movimiento de personas es difícil 
de establecer. El único dato concreto que tenemos sobre Dodona corresponde a Dionisio 
de Halicarnaso, según el cual el héroe Eneas y algunos de sus hombres tardaron dos días 
en llegar al santuario desde Ambracia2019; aunque se trata de un pasaje mítico, el cálculo 
parece estar basado en la realidad, ya que Ambracia se encuentra a 80 km. de Dodona y, 
por tanto, hacer a pie 40 km. al día es factible. Se trata de una distancia considerable y 
en un territorio montañoso, por lo que cabe suponer que en la práctica la mayoría 
emplearían algo más de tiempo, unas tres jornadas (solo en la ida, siempre hay que 
contar con el viaje de vuelta). Esto si el viaje comenzaba en Ambracia, punto de partida 
de una de las principales rutas; sin embargo, en la epigrafía oracular las variantes 
dialectales claramente identificables en los textos, escritos por los propios peregrinos, 
demuestran que Dodona era visitada por personas procedentes no solo del Epiro, sino de 
muchas otras regiones del mundo griego, incluidas las colonias (principalmente las del 
Mediterráneo Central)2020. Esto significa peregrinaciones largas, con varios días para ir 
y otros tantos para volver, a lo que hay que añadir el tiempo necesario para la consulta.  
No son muchos los estudios sobre los patrones de movilidad de las personas, un 
campo que depende de muchos factores, como el grado de desarrollo del transporte o el 
tipo de camino (senderos, vías pavimentadas) o terreno (llanura, montaña, etc.), las 
horas de luz (variable en función de la época del año) y, por tanto, resulta difícil de 
abordar. Hoy en día algunos autores emplean aplicaciones digitales, como la tecnología 
SIG, que ayudan a definir líneas de movimiento óptimas en el terreno, así como 
                                                 
2017
 Aspecto comentado en diversas ocasiones a lo largo de la tesis, y tema de estudio en profundidad en 
el capítulo 7.  
2018
 Elsner y Rutherford, 2006, p. 18.  
2019
 D.H., Ant. Rom. 1, 51, 1. Este dato ha sido analizado también en el apartado 5.2. para confirmar la 
ruta entre estos dos centros.  
2020
 Sobre esto, ver el apartado 6.4.  
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algoritmos que tratan de establecer la velocidad de tránsito de acuerdo a diversos 
criterios. Pero los resultados siguen siendo debatidos hoy en día y no existe un modelo 
único que sea defendido por los investigadores2021. Para esta tesis no es necesario saber 
el tiempo concreto empleado, principalmente porque la enorme diversidad de lugares de 
procedencia de los peregrinos hace imposible su análisis completo, pero también porque 
ese dato en sí mismo no ofrece información que resulte relevante para el estudio de las 
vías y comunicaciones en torno a Dodona. Basta ser conscientes de que para las 
personas que vivían en la región circundante o incluso en cualquier otro punto de 
Molosia, este santuario se encontraba relativamente cerca, lo suficiente como para no 
tener que emplear más de tres o cuatro días en el proceso completo de la consulta. Pero 
para el resto implicaba mucho más tiempo, quizá varias semanas.  
Aplicando la lógica, no todos podían permitirse invertir mucho tiempo en la 
visita a un oráculo. Para aquéllos que tuvieran suficiente holgura económica, por 
ejemplo alguien que tuviera varios jornaleros para trabajar sus tierras, era perfectamente 
factible este tipo de desplazamientos. Sin embargo, interrumpir la labor durante varios 
días era imposible para muchos. De aquí se deduce que desplazamientos de este tipo a 
santuarios panhelénicos lejanos estaban solo al alcance una parte relativamente 
minoritaria de la sociedad, mientras que el resto seguirían otros procedimientos para 
solventar ese tipo de inquietudes o dudas, como por ejemplo desplazarse a santuarios 
regionales, más accesibles para ellos.  
En los siguientes apartados se analizarán estas cuestiones, estudiando las 
características generales de la peregrinación a Dodona y tratando de extraer toda la 
información posible acerca de los visitantes del santuario, para comprobar de qué forma 
los planteamientos arriba expuestos se pueden aplicar a este caso.  
 
 
6.2. Motivaciones  
 
 Lejos de entender un santuario como una entidad meramente estática, como un 
espacio de culto en el que únicamente se desarrolla una actividad de forma permanente 
y fija, por la cual los peregrinos iban allí, la realidad siempre es distinta. El dinamismo 
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 Grau, 2011, esp. p. 373.  
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es la norma, y por lo general los motivos por los que las personas se desplazan a este 
lugar son numerosos, cambiando con el tiempo. 
 
6.2.1. El oráculo 
6.2.1.1. Epigrafía 
 El motivo más evidente para visitar Dodona era la consulta oracular. La enorme 
cantidad de ejemplares escritos conservados aquí posibilita conocer muy de cerca las 
motivaciones e inquietudes del mundo griego2022. Lejos de pensar que un oráculo solo 
era interrogado por cuestiones de enorme relevancia, lo cierto es que Dodona demuestra 
que por lo general se formulaban preguntas relacionadas con la vida cotidiana. Pero se 
hace necesaria una clasificación para poder explicar bien este tema. 
 Grosso modo, las consultas oraculares2023 se dividen en dos grupos: privadas o 
públicas, es decir, de individuos o de colectivos (comunidades, poleis2024). Antes de la 
publicación del corpus la proporción era de 9 a 1, pero en la actualidad la diferencia es 
aún mayor: tan solo 32 de los 4.216 ejemplares publicados en DVC son públicas2025. 
Hay que tener en cuenta, eso sí, que dado el estado tan fragmentario de muchas ellas 
(por defecto los editores las catalogan como privadas), la cifra podría ser algo mayor, 
pero en todo caso muy inferior a las consultas de individuos. Se ha sugerido que tal vez 
las consultas públicas seguían otro procedimiento2026. Si buscamos comparaciones, en 
Delfos aparentemente se fue perdiendo la costumbre de hacer preguntas sobre asuntos 
internacionales y políticos, de tal forma que a finales de la época clásica solían centrarse 
en temas cotidianos2027. Esto puede ser tomado como indicador del carácter de Dodona 
y de la frecuencia con la que el oráculo atendería a los peregrinos. Si en el anterior 
apartado se ha dicho que algunos oráculos estaban activos únicamente en momentos 
concretos del año, el hecho de que haya tantas placas oraculares de consultas 
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 La mejor obra sobre esto es la de Lhôte, 2006.  
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ejemplos de los s. VI y II.  
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deberían a una especie de variante menos usual de consulta pública, algo que genera muchas dudas.  
2027
 Arnush, 2006, pp. 98 y 110.  
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privadas2028 hace pensar en una actividad más o menos constante. Las aglomeraciones 
puntuales se habrían producido durante la celebración de otras actividades, 
principalmente las Naia. El que haya preguntas relacionadas con, por ejemplo, 
enfermedades2029, significa que los consultantes, en el momento en que les surgieron 
esos problemas, acudieron al oráculo para averiguar si se solucionarían.  
 La enfermedad/salud es solo uno de los temas presentes en las consultas, 
conociéndose muchos otros, como felicidad2030, matrimonio2031, descendencia2032, 
residencia2033, esclavitud2034, manumisión2035, agricultura2036, ganadería2037, pesca2038, 
artesanía2039, comercio (a pequeña y gran escala)2040, teatro2041, gestión2042, hurtos2043, 
raptos2044, filtros mágicos2045, muerte2046, asuntos militares2047, migración2048 y prácticas 
                                                 
2028
 Con toda probabilidad una pequeña representación del total que hubo durante el tiempo en que se 
utilizaron las placas (s. VI a 167 a.C. en principio).  
2029
 Lhôte 71 (problemas en los ojos) y 73 (Leontio, sobre si su hijo se curará de su enfermedad en el 
pecho).  
2030
 Lhôte 18: Αἰ τυν(χάνοι) (... si va a tener fortuna/éxito). 
2031
 Lhôte 25: Θεός. Γῆρι <ς> τὸν ∆ία ἐπ- / ερωτῆι περὶ γυναικὸς / ἦ βέλτιον λαβόντι (Dios. Geris 
pregunta a Zeus sobre qué mujer es mejor tomar).  
2032
 Lhôte 41: Ηέρµον τίνα / κα θεον ποτθέµ- / ενος γενεά F- / οι γένοιτο ἐκ Κ- / ρεταιάς ὀνά- / σιµος ποτ 
ται ἐ- / άσσαι; (Hermón pregunta a qué dios se puede acercar para que tenga de Cretea más descendencia 
de la que ya hay). 
2033
 Lhôte 54: Θεός. Τύχα. / Ἐν ὀρικοι κα- / λοιον πρά(σ)σοι- / µι κατὰ χόραν ἔ- / hόσπερ νῦν / Fοικέον; 
(Dios. Fortuna. En Oricos, ¿es mejor que vaya al campo o permanezca donde resido?).  
2034
 Lhôte 60: δίχα οἰκέσιος (... residencia separada ... [¿del esclavo?]). Se trata de una interpretación no 
del todo clara.  
2035
 Lhôte 62: Ἦ ἀπιοῦσα ἄλλ[ο] τί µοι ἀγαθὸν / ἐσσεῖται; / (¿En verdad me va a ir mejor si me voy?). 
Aunque entendida como la liberación de un esclavo, que es quien formula la pregunta, podría tratarse 
también de un caso general de migración.  
2036
 Lhôte 77: Πὲρ καρπον τα[ς] γείας; (¿… sobre el fruto de la tierra?). 
2037
 Lhôte 80: Ἐρουτᾶι Κλεούτας τὸν ∆ία καὶ τὰν / ∆ιώναν αἴ ἐστι αὐτο προβατεύοντι / ὄναιον καὶ 
ὠφέλιµον (Pregunta Cleotas a Zeus y Dione si es útil y beneficioso aumentar (la cantidad de) las ovejas). 
2038
 Lhôte 83: Θεός. Τύχαι ἀγαθᾶι. Φαικύλωι θεµιστεύει ὁ θεὸς τὰν πατρώιαν / τέχναν ἐργάζεσθαι, / 
ἁλιεύεσθαι, καὶ λῶιον καὶ ἄµεινοµ πράξειν; (Dios. A la buena fortuna. ¿el dios dictamina a Fecilo que 
desempeñe la labor de sus antepasados, pescador, y que es lo preferible y lo mejor a hacer?).  
2039
 Lhôte 84: Πότερά µ[οί] κα τὰν τέχναν ἐργαζοµένωι / ὄναιον εἴ[η τ]ὰν χαλκήαν; (¿En verdad para mí 
el arte de trabajar el bronce es preferible?).  
2040
 Lhôte 95A: Θεοί. Τύχαν ἀγαθάν. / Ὀ Ζευ, ἀναίρει Τιµοδά- / µοι ·  ἐµπ[ο]ρεύεσθαι / καὶ κατὰ γ[ᾶ]ν καὶ 
κατὰ θάλασσαν / ἀπὸ το [ἀ]ργυρίο, ὅσσον / κ' αὐτὸς [h]έληται χρόνον, / ταῦτα κράτιστα; (Dioses. A la 
buena fortuna. Zeus, responde a Timodamo: ¿viajar por comercio por tierra y mar, por dinero, durante el 
tiempo que decida, es lo mejor?). Para un análisis más detallado de este epígrafe y sus implicaciones en el 
ámbito del comercio, ver Salviat (1993).  
2041
 Lhôte 104: Φιλέτας τραγῳδός (Fileta, trágico).  
2042
 Lhôte 107: θεοί. Τύχη ἀγαθή. / Ἀρίζηλος ἐπανερωτᾶι τὸν θεὸν / ὅ τι δρῶν ἤ ποιῶν λῶιον καὶ ἄµεινον 
/ ἔσται αὐτῶι καὶ χρηµάτων κτῆσις ἀγαθὴ ἔσται (Dios. Buena fortuna. Aricelo pregunta de nuevo al dios 
qué es preferible y mejor que haga o lleve a cabo para conseguir tener más riqueza).  
2043
 Lhôte 119: Ἔκλεψε Θωπίων τὸ ἀργύριον; (¿Robó Topio la plata?).  
2044
 Lhôte 123: [Θ]εός. Τύχα ἀγαθά. Οὐκ ἀνδροποδίξατο Ἀρχωνίδας / τὰν Ἀριστοκλέος ἄοζον οὐδὲ 
Ἀρχέβιος ὁ Ἀρχωνίδα υ- / ἱὸς οὐδὲ Σώσανδρος ὁ Ἀρχωνίδα δοῦλος τόκα ἐὼν / ἤ τᾶς γυναικός; (Dios. 
Buena fortuna. ¿No ha sometido a esclavitud Arcónidas a la sirvienta de Aristocleo? ¿O Arquebio, el hijo 
de Arcónidas? ¿O Sosandro, que en su momento era el esclavo de Arcónidas o de su mujer?).  
2045
 Lhôte 125: Κατεφάρµαξε / Τιµὼι Ἀριστο- / βούλαν; (¿Ha suministrado una droga Timo a 
Aristóbula?). El editor interpreta que la “droga” o bebedizo es un filtro mágico.  
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religiosas y mágicas2049. También la navegación, en parte relacionada con asuntos 
comerciales o migratorios, tiene cabida en este listado2050, algo que Fenet asocia a la 
confianza de muchos griegos (especialmente los de la zona del canal de Otranto, donde 
el culto a Zeus fue importante) en Dodona a la hora de responder cuestiones sobre el 
mar, quizá por un posible carácter protector de Zeus hacia los marineros2051. 
Gracias al corpus se ha descubierto una motivación más: los agones. Es de 
esperar que algunos competidores quisieran saber si iban a vencer, si los designios 
divinos les eran favorables. Hay varios testimonios asociados a los Juegos Olímpicos2052 
y a competiciones concretas, como lucha2053, carreras2054, carreras de carros2055 y 
carreras de caballos2056; o se leen términos relacionados, como victoria/vencer2057, 
valor2058, entrenar2059 o pruebas2060. Dos de estos ejemplares se fechan en el s. VI (DVC 
1993A y 1996B), mientras que el resto datan de los s. V y IV a.C.2061  
 Como es lógico, encontramos ejemplos de todos estos tipos de consulta 
principalmente en las de carácter privado, las más abundantes. En algunos casos de las 
públicas se puede saber con certeza qué tipo de pregunta se formulaba; los corcirenses, 
por ejemplo, quisieron saber en al menos cuatro ocasiones a qué dios o héroe debían 
sacrificar y dirigir sus oraciones para mayor seguridad y gobierno de su ciudad2062. Algo 
                                                                                                                                               
2046
 Lhôte 126: Θεός. Τύχα. / Λυκόφρων ΑΑΤΕΚΑΝΕ (vacat) / ΟΑΜΥΛΑΝΤΟΤΑΝΑΣΟΡΙΓΓΑΙΟΙ / 
ἐπαιτίωντι καὶ ὑπαὶ πλαγᾶς / τᾶς Λυκόφρονος τέθνακε (Dios. Fortuna. Licofrón (...) con la acusación de 
que ha muerto por el golpe de Licofrón?) Ver Lhôte para una interpretación más detallada de este texto.  
2047
 Lhôte 127: Στρατεύωµαι / κατὰ γᾶι; (¿He de servir en el ejército de tierra?).  
2048
 Lhôte 130: Ἐξάκων ἐρωτᾶι τὸν ∆ία καὶ τὰν ∆ιώναν / εἰ λῶιον αὐτῶι οἰκοντι ἐµ Φάρωι (Exacon 
pregunta a Zeus y Dione si es preferible para él vivir en Faros).  
2049
 Lhôte 134. Un texto enrevesado en el que aparentemente unos sellos tenían cierto carácter mágico. 
Christidis, Dacaris y Vokotopoulou (1999) estudian en un breve artículo cinco testimonios de lo que 
parece ser la utilización de la magia, lo que permite ver que no era una práctica poco frecuente.  
2050
 C23. Se trata precisamente de la consulta en la que no solo se menciona a Zeus y a Dione, sino 
también a Temis, aplicándose el epíteto Naios a los tres: Ὦ Ζεῦ καὶ Θέµι καὶ ∆ιώνα Νάϊοι… (ver 
apartado 4.4.5).  
2051
 Fenet, 2005, p. 46; Domínguez Monedero, 2014, pp. 214-215.  
2052
 DVC 1207B, 1878A, 2986A, 3509A, 4079A y 4080B.  
2053
 DVC 225A.  
2054
 DVC 1389A (tal vez el estadio), 3797 (“¿δρόµου?”) y quizá también DVC 447A.  
2055
 DVC 491A.  
2056
 DVC 825A.  
2057
 DVC 1011A, 1993A, 2036B, 2089A, 2986A y 3103A. También en sentido opuesto, “sin victoria”: 
DVC 2216B.  
2058
 DVC 849A. En realidad esta palabra se puede utilizar en más contextos, por ejemplo el militar.  
2059
 DVC 1396A.  
2060
 DVC 1996B.  
2061
 Sobre si esto puede ser un indicador de la existencia de las Naia en una fecha tan temprana, ver el 
apartado 4.6.  
2062
 Lhôte 1-4. En un artículo reciente, Bonnechere examina tres consultas (Lhôte 1, 2 y 6A), en las que 
intuye ciertos paralelismos en la forma de preguntar sobre cómo gobernar, con la Constitución de los 
Atenienses de Aristóteles. La idea general es que se puede ver una evolución en la manera de afrontar esta 
cuestión (al menos desde un punto de vista lingüístico) del arcaísmo a los siglos posteriores (2014). 
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similar ocurre con los tarentinos2063, heracleotas2064, biliones2065, atamanes2066 y 
molosos2067. El koinon tesalio de los mondeatos quiso saber si era beneficioso que 
Temis (su templo o santuario, se entiende) prestara plata2068. Otro koinon, esta vez 
desconocido, consideró importante que el oráculo le confirmara si una alianza de 
gobierno con los molosos era segura para ellos2069. La polis de los caones (Fénice, 
seguramente) preguntó qué lugar era el más recomendable para erigir un templo a 
Atenea Políada2070, mientras que lo que parece una colonia corintia en el Epiro (de 
nombre incierto) pensó directamente en cambiar de localización2071. Una comunidad 
epirota (se ha postulado que Onquesmo, pero Lhôte no lo ve claro) estaba preocupada 
por saber cuándo terminaría la plaga que sufrían2072. Los propios dodoneos interrogaron 
a su oráculo si el dios enviaba a la intemperie a un hombre por su impureza2073, si les 
iría bien2074 y si había alguna señal en el roble (se entiende que el roble sagrado del 
santuario)2075. La concesión de ciudadanía a Cleolai fue sometida a consulta en 
principio por una comunidad2076. Estos son los principales ejemplos de consultas 
públicas en Dodona en los se puede entender la totalidad o al menos parte de la 
pregunta2077. Otras en las que solo sabemos cuál es la comunidad corresponden a 
Casope2078, los ethne molosos de los genueos2079 y fanotes2080, Tronio2081, un koinon 
                                                 
2063
 Lhôte 5.  
2064
 Lhôte 6A.  
2065
 Lhôte 7.  
2066
 DVC 4016A.  
2067
 DVC 4195A.  
2068
 Lhôte 8B.  
2069
 SGDI 1590 (Nº 11).  
2070
 Lhôte 11.  
2071
 Lhôte 12.  
2072
 Lhôte 13.  
2073
 Lhôte 14.  
2074
 DVC 268A. Texto bastante deteriorado.  
2075
 DVC 2519B.  
2076
 Lhôte 15. En un principio se pensó que el nombre mencionado, Κλεολαεὶ, es femenino. Es decir, una 
mujer como receptora de proxenía (ver apartado 6.2.4). Pero Mack hace notar, por un lado, que ese 
nombre está atestiguado también como masculino, y por otro, que de 3.000 concesiones de proxenía 
conocidas en el mundo griego, tan solo nueve conciernen a mujeres, y de esta cifra cuatro son junto con el 
marido. Por ello, sugiere que es un nombre masculino y que, además, se trata de una consulta en la que se 
pregunta sobre la revocación de la proxenía, no la concesión, ya que la estructura de la frase parece más 
apropiada para la primera interpretación (Mack, 2014, pp. 155-158).  
2077
 No se ha incluido C20 (= Lhôte 16) porque aunque algunos académicos interpretan a los dietos 
(διαιτοί) como una comunidad o ethnos, defiendo la teoría de que eran jueces Dietos (ver apartado 2.4.8 y 
Anexo II [Epigrafía], Nº 35).  
2078
 DVC 363A y quizá 364B.  
2079
 DVC 1042A.  
2080
 DVC 3822B.  
2081
 DVC 1184B.  
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beocio2082, y quizá también a las ciudades de Feras en Tesalia2083 y Opunte en la Lócride 
Opuntia2084.  
 Debemos detenernos ahora en algunos aspectos que llaman la atención. Se ha 
comprobado que las consultas públicas solían versar sobre aspectos más 
trascendentales, como buscar el favor divino, plagas o construcción de espacios 
sagrados. No es nada sorprendente, pues al fin y al cabo tienen que tratar sobre un 
asunto que afecte a toda la comunidad. Las privadas nos transportan a temas más 
terrenales, aunque en ocasiones parecidos (por ejemplo, a la hora de saber a qué dios era 
más recomendable realizar sacrificios para un determinado fin). Cabe suponer que 
mientras en estas últimas únicamente una persona llevaba a cabo el acto con el personal 
del oráculo, en las públicas estaría presente un colectivo en representación de la 
comunidad en cuestión. Esto presumiblemente implicaría una parafernalia más compleja 
(sacrificios más costosos previos a la consulta, etc.), así como dejaría una huella 
material mayor en lo que a ofrendas se refiere. Un individuo depositaba un votivo 
acorde con su status socioeconómico, como por ejemplo algunas de las figurillas en 
terracota, bronce u otros metales que hemos visto, o cualquier objeto elaborado en un 
material perecedero que no se haya conservado (textil, madera), mientras que una 
comunidad podría permitirse algo más suntuoso; es posible que la gran cantidad de 
calderos y otros elementos asociados a symposia se enmarquen en parte en este 
contexto2085.  
 La variedad dialectal presente en las placas de Dodona sigue siendo 
sorprendente a día de hoy. Se tiende a pensar que el grado de alfabetización de la 
sociedad griega era reducido, que tan solo una pequeña parte, económica y socialmente 
poderosa, tenía esos conocimientos2086. Sin embargo Dodona, quizá una de las fuentes 
                                                 
2082
 Lhôte 10, basándose en que el término κυνὸν (lectura no segura) es la variante de koinon en el 
dialecto beocio.  
2083
 DVC 2940B. Aunque los editores la catalogan como pública, es posible que el texto (Ζεύς·  / πὲρ 
πόλιος / Φεραίας σο- / τηρίας) sea en realidad una pregunta sobre esta polis, no hecha por ella.  
2084
 DVC 4132A. El texto parece hablar de algún tipo de acuerdo (συνέθετ[ο]), pero no está claro.  
2085
 Solo en parte, ya que veremos que hubo otras muchas actividades en las que este tipo de ofrendas 
seguramente eran usuales.  
2086
 Harris, 1989, pp. 324-328, percibiendo cómo paulatinamente, y con mayor rapidez a partir de 
mediados del s. IV, el grado de analfabetismo fue bajando. A la misma conclusión llega Robb (1994, p. 
253). Existen estudios muy interesantes sobre la alfabetización de la sociedad griega. Por lo general la 
mayoría están centrados en el caso mejor documentado, Atenas. Missiou destaca el papel clave de la 
democracia para incentivar que los ciudadanos adquirieran la capacidad de leer los documentos oficiales 
que se exponían al público, escribir en los ostraka de las votaciones de ostracismo o desempeñar los 
cargos que se sorteaban periódicamente y en los que era fundamental tener este tipo de conocimiento 
(2011, pp. 143-148). Sobre los cambios en la mentalidad y en la forma de organización social que 
conlleva la alfabetización, ver Havelock (1996). Algo similar opina Pébarthe, para quien parece evidente 
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de información más útiles en este ámbito2087, muestra una imagen muy distinta. El tipo 
de preguntas que se pueden leer no están relacionadas necesariamente con clases medias 
o altas. En Lhôte 80, por ejemplo, es un ganadero el que quiere saber si le conviene 
tener más ovejas, aunque este personaje bien pudo haber sido un pastor 
económicamente bien posicionado. Esto no significa obviamente que todos los griegos 
fueran letrados, pero sí que el porcentaje de población capaz al menos de escribir y leer 
textos cortos era más alto del que se pensaba2088. Algunos casos son bastante difíciles de 
entender, lo que podría deberse al bajo conocimiento del consultante al escribir2089. La 
posibilidad de que hubiera escribas en el santuario, o que fuera el personal del templo 
quien lo escribiera a veces no puede descartarse del todo, como apunta Curbera, pues en 
ocasiones aunque el consultante tiene un nombre jonio, el texto está en dorio, como si 
otra persona lo hubiera escrito en su lugar2090. La variedad de dialectos es tan alta que 
solo podría justificarse si estos sacerdotes y sacerdotisas procedieran de diferentes 
regiones de Grecia, algo poco probable. Incluso se podría pensar que solo aquéllos que 
supieran escribir seguirían este procedimiento, mientras que los iletrados formularían la 
pregunta oralmente. Sea como fuere, la gran cantidad de placas oraculares demuestra 
que la sociedad griega tenía cierto grado de alfabetización.  
 Curiosamente, hay algunas placas de Dodona en las que no se lee una pregunta 
ni una respuesta, sino el alfabeto griego completo: 
[ΑΒΓ]∆ΕΖΗΘΙΚΛΜ[Ν]ΞΟΠΡΣΤΥΦΧΨΩ2091. ¿Podría tratarse de una especie de guía 
para aquél que no supiera escribir? Es plausible, aunque precisamente uno de los rasgos 
de la variedad dialectal en la epigrafía es la distinta forma de escribir algunas de las 
letras, con lo que aunque estas piezas pudieron haber funcionado como plantilla, sigue 
siendo patente que un porcentaje considerable de los peregrinos de Dodona, procedentes 
                                                                                                                                               
la mezcla de oralidad y escritura en la sociedad, pues no se puede decir que todo el mundo fuera letrado 
(2006, pp. 345-349).  
2087
 Harris, de hecho, no la utiliza, por lo que puede considerarse el principal fallo de documentación del 
autor, quien, pese a ello, muestra en su obra una gran habilidad para reunir fuentes y ofrecer una visión 
crítica y realista.  
2088
 Piccinini sugiere que tal vez los peregrinos iban con acompañantes, algunos de los cuáles sabrían 
escribir, o bien si había varios esperando a la consulta, uno se encargara de escribir por todos (Piccinini, 
2012, p. 293). Es posible, aunque un poco enrevesado.  
2089
 Eidinow, 2007, p. 129.  
2090
 Curbera, 2013, p. 420. Ejemplos: DVC 3400A, 1017A, 1787 y 959A.  
2091
 DVC 1357A.  
- 347 - 
 
de diversas zonas del mundo griego, eran lo suficientemente letrados como para poder 
escribir y leer un texto corto2092.  
Los consultantes fueron no solo hombres, sino también mujeres. Aunque 
aparecen nombres femeninos en las placas en contados casos, el mero hecho de que 
existan son significativos. Por un lado, demuestran que hasta cierto punto tenían la 
independencia suficiente para peregrinar a un santuario, al menos algunas de ellas. Por 
otro, podría ser la evidencia de que el conocimiento de la lectura y la escritura también 
era posible en el ámbito femenino, presumiblemente solo para una reducida 
cantidad2093. Eidinow contabiliza siete consultas hechas por mujeres2094. Hay que tener 
en cuenta que son pocas las tablillas en las que se conserva el nombre del consultante, 
con lo que es una cifra notable, que se ha visto ampliada a raíz de la publicación del 
nuevo corpus2095, pero que aun así sigue siendo proporcionalmente más reducida que las 
masculinas.  
Otra minoría social, por lo general “invisible” en las fuentes, son los esclavos. 
Aunque también pocos testimonios, amplían la cantidad de potenciales peregrinos que 
visitaban Dodona. Es el tipo de pregunta lo que normalmente les delata, siguiendo a 
veces el modelo “¿Seré libre?”2096, otras “¿A qué dios debo propiciar para ser 
libre?”2097. Pero como Parker subraya, el esclavo solo podía esperar que ocurriera, no 
decidirlo2098; y la decisión no dependía del dios, sino del amo. Algunas consultas en las 
que en vez del nombre del sujeto, se escribía simplemente ἄνθρωπος, pueden estar 
igualmente vinculadas a esclavos2099.  
 Es ciertamente interesante la temporalidad de la pregunta formulada al oráculo. 
Normalmente eran dudas de cara al futuro (“¿Se curará mi hijo?”2100), es decir, Zeus y 
Dione Naioi desempeñan una función clarividente. Pero a veces buscaban la respuesta a 
eventos pasados, como ocurre con Agis, quien no estaba seguro de si las sábanas y 
                                                 
2092
 Al menos en los primeros siglos de la escritura griega no parece que fuera necesario por lo general 
saber leer con velocidad textos largos (Cole, 1981, p. 130).  
2093
 Cole, 1981, quien recopila con habilidad información de arqueología, literatura, iconografía y 
epigrafía.  
2094
 Eidinow, 2007, p. 130.  
2095
 Parker, 2016, pp. 79-80, con varios ejemplos.  
2096
 DVC 1395 y 1411.  
2097
 DVC 574 y 2428.  
2098
 Parker, 2016, pp. 83-84.  
2099
 Curbera, 2013, p. 420.  
2100
 Lhôte 73.  
- 348 - 
 
almohadas que no encontraba las había perdido o se las habían robado2101; o con 
Lisanias, que no tenía claro si el bebé que esperaba su mujer era realmente suyo2102. Se 
esperaba también por tanto que el oráculo, el dios al fin y al cabo, supiera todo lo 
acontecido tiempo atrás. 
 Ya fuera por el futuro o por el pasado, los peregrinos depositaban su confianza 
en el dios o dioses del oráculo. Ante la incertidumbre de si tomaban una decisión 
equivocada2103, era preferible dejarse guiar por las indicaciones de una tercera persona, 
o más bien, de la esfera divina. Psicológicamente es un razonamiento que puede aliviar 
la tensión de la persona sobre ese problema, liberándose de la responsabilidad de la 
elección. Este concepto de “riesgo” hacia lo no seguro lo desarrolla de forma muy 
acertada Eidinow. En esencia, mientras que en la actualidad el riesgo está en cierto 
modo cuantificado, lo podemos calcular, antiguamente no era algo tangible, sino 
simplemente la incertidumbre; esto hacía que la confianza y el respeto hacia los 
oráculos y la magia fuera mayor2104. En caso de comprobarse que la decisión tomada 
fue errónea, la persona no podría culparse a sí mismo (o ser culpada por otros), del 
mismo modo que en las consultas públicas la comunidad en cuestión podría evitar ser 
criticada alegando que se habían limitado a obedecer al oráculo.  
Es por ello famosa la supuesta ambigüedad de los oráculos2105, que 
supuestamente con respuestas con un doble sentido salvaguardaban su reputación en 
caso de equivocarse. Sin embargo, en realidad un estudio detallado de esta cuestión 
hace ver que la ambigüedad no era la norma, como hace Bonnechere2106, y como 
previamente defendió Fontenrose respecto a Delfos2107. En Dodona en concreto vemos 
dos tipos de preguntas. Algunas eran formuladas de forma muy específica, esperando un 
“sí” o un “no”, por lo que no daban pie a la ambigüedad2108. Éstas podrían seguir el 
procedimiento de extraer una tablilla de un montón al azar, esperando simplemente una 
                                                 
2101
 Lhôte 121. Curiosamente, también contamos con tablillas de plomo en algunos santuarios de Deméter 
(en Cnido, la Locri y Amorgo), en el marco de la celebración de las Tesmoforias, que tratan el tema de 
hurtos y crímenes. Se han interpretado como la posible evidencia del papel judicial que desempeñaban las 
mujeres durante esta celebración (Faraone, 2011, p. 42).  
2102
 SGDI 1565a.  
2103
 Una decisión que, con todo, ellos mismos tenía que razonar (Eidinow, 2007, p. 43).  
2104
 Eidinow, 2007, pp. 13-22.  
2105
 En relación con Dodona, por ejemplo, Sófocles pone esta crítica en boca de Heracles, quien había 
recibido un oráculo del santuario epirota en el que se le hablaba de la liberación de su tareas, pero 
mientras él lo había interpretado como el fin de sus obligaciones, en realidad se refería a su propia muerte 
(S., Tr. 1164-1172). 
2106
 Bonnechere, 2013, passim.  
2107
 Fontenrose, 1978, p. 236.  
2108
 Parker, 2015, pp. 111-113.  
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contestación afirmativa o negativa. Pero otras cuestiones esperaban una réplica más 
elaborada, es decir, aunque sí era posible pronunciar sentencias con doble sentido, la 
respuesta debía estar bien razonada y fundamentada, lo que haría que fuera difícil 
mostrar ambigüedad. Si en el primer grupo es el propio oráculo el que deposita su 
confianza en el azar, el segundo implica tener un conocimiento previo de cualquier tema 
sobre el que pudiera ser interrogado el oráculo. Es decir, el personal del santuario debía 
estar bien informado y actualizado sobre los avatares no solo de la región inmediata o 
del Epiro, sino del ámbito helénico. Aquí entraría en escena el papel polifuncional del 
santuario, con diferentes roles y convertido en centro de intercambio de 
conocimientos2109. Esto no significa que se esperaba que el oráculo siempre acertara, 
pero sí al menos que las recomendaciones tuvieran cierta base. De lo contrario, su 
reputación se podría haber visto perjudicada.  
 Es inevitable pensar que el conocimiento y la influencia del santuario podían ser 
utilizados por quien lo controlara de forma directa o indirecta. Del mismo modo que 
Delfos en la Guerra del Peloponeso se mostró favorable a Esparta2110, en Dodona 
seguramente ocurrió algo similar con el reino de Molosia, y después el Koinon Epirota. 
Así, en la pregunta de un koinon (cuyo nombre no se ha conservado) sobre la fiabilidad 
de su alianza con los molosos, de haber ejercido el control este ethnos sobre el oráculo 
es fácil pensar que la respuesta fue positiva, aunque es cierto que el susodicho koinon, 
de haber sido consciente del poder moloso sobre Dodona, habría optado por consultar 
otro oráculo (o quizá presuponía la independencia del santuario). La datación del 
documento, que tiene trazas de la koine, no está clara. Para Hammond se enmarca en el 
periodo de la Alianza2111, cuando varios koina epirotas se unieron; pero en opinión de 
Lhôte el estilo de la grafía es más moderno, y lo sitúa en 170-168 a.C.2112, es decir en el 
contexto de la guerra contra Roma. Esta teoría tiene sentido pues en este periodo tan 
convulso es probable que la unidad del Koinon Epirota se debilitara, como demuestra el 
que al término de la contienda algunos ethne fueran castigados y otros no2113.  
 Dentro de las consultas en las que los peregrinos requerían del oráculo algo más 
que un “sí” o un “no”, hay un reducido grupo ciertamente interesante. Se trata de 
                                                 
2109
 El capítulo 7 tiene este razonamiento como tema central.  
2110
 Arnush, 2006, p. 102.  
2111
 Hammond, 1967, p. 563.  
2112
 Lhôte, 2006, pp. 51-55 (Lhôte 9).  
2113
 Ver apartado 2.5.2.4.  
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aquéllos testimonios en los que el individuo2114 o comunidad2115 quiere saber a qué dios 
o dioses es necesario realizar sacrificios o dirigir sus oraciones para un fin determinado. 
Aquí también conocemos algunas de las respuestas, que son significativas en tanto en 
cuanto ofrecen información sobre los dioses y sus epítetos. Los cinco ejemplares 
principales son estudiados en un artículo reciente por J.-M. Carbon2116. En varias de 
ellas se estipula qué tipo de sacrificio u ofrenda le corresponde a cada uno de los dioses 
mencionados, aunque no siempre. Por ejemplo, en Lhôte 141Ba, se puede leer: Θεός. / 
∆ιὶ Πατρόιωι ΠΕΡΙ...ΙΟ / Τύχαι λοιβάν, / Ἡρακλεῖ, Ἐρεχθε(ῖ), / Ἀθάναι Πατρόια(ι) 
(“Dios. A Zeus Patroio […], a la Fortuna una libación, [y también] a Heracles, Erecteo 
y Atenea Patroia”). Este caso es peculiar por las divinidades elegidas, pues algunas de 
ellas, como Erecteo, no tienen en principio presencia en el Epiro. Afortunadamente, en 
la misma tablilla se puede leer la pregunta (Lhôte 141A); en ella se ve que es una mujer, 
Nike, quien efectúa la consulta, y que el dialecto empleado parece ser ático. Esto hace 
pensar automáticamente en Atenas y, por tanto, la mención de Erecteo y Atenea tiene 
más sentido2117. Es decir, el razonamiento seguido para la respuesta tenía en cuenta la 
procedencia de la persona.  
En otro ejemplar notable, Lhôte 142, quedó registrado lo siguiente: ∆ιὶ Ναίωι 
σκύφον (?) / ∆ιὶ Ὀλυµπίωι χοιρίον ∆ιὶ Βρόνται[---] / ∆ιὶ Εὐκλεῖ χοιρίον / ∆ιὶ Βουλεῖ 
λοιβάν / Κόραι χοιρίον / Ἀρτέµιτι Ἁγεµόναι ἄγαλµα / Ἥρωι Ἀρχαγέται λοιβάν (“A 
Zeus Naios ¿una copa?2118, a Zeus Olímpico un cerdo, a Zeus Bronteo […], a Zeus 
Eucleo un cerdo, a Zeus Bouleo una libación, a Core un cerdo, a Ártemis Hegemona 
una estatua, al héroe Arcagueto2119 una libación”). No se conserva la pregunta. Carbon 
sigue un razonamiento seguramente acertado, al constatar que el listado parece ir in 
crescendo. Inicialmente ofrendas del ámbito ganadero, y al final una estatua a Ártemis 
Hegemona y una libación al héroe Arcagueto, es decir, dos divinidades de carácter 
político. Por eso, plantea que se trate de la consulta de un colectivo importante, quizá 
incluso una polis, aunque las ofrendas y sacrificios que recomienda el oráculo no son 
                                                 
2114
 Lhôte 166; DVC 608A y 1850A, entre otros.  
2115
 Corcirenses (Lhôte 1-4), tarentinos (Lhôte 5), heracleotas (Lhôte 6A), biliones (Lhôte 7), atamanes 
(DVC 4016A) y molosos (DVC 4195A).  
2116
 Carbon, 2015. 
2117
 Ibidem, pp. 77-79.  
2118
 Esta es la edición de Lhôte. Carbon, por su parte, sugiere [ἔρι]φον, un cabrito. Ambas opciones son 
plausibles.  
2119
 Literalmente, “el héroe que dirige” o también “héroe fundador”. Este término aparece también en D., 
43, 66. 
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excesivamente costosos. Concluye que seguramente es una consulta pública2120. La 
mención de Ártemis Hegemona hace pensar en la dedicatoria hallada en Rodotopi en la 
que se lee Ἁγεµό[ναι] y que ha sido interpretada como “a (Ártemis) Hegemona”2121. 
Recordemos que este santuario comenzó su actividad en el s. IV y, aunque se ha tendido 
a verlo como el templo de Zeus Areios vinculado a Gardiki/Pasarón, está mejor 
fundamentada la teoría de Pliakou, quien lo ve como un santuario a Ártemis 
Hegemona2122. ¿Podría haber una conexión entre ambos documentos? Uno de los 
problemas principales de esta consulta oracular es que la pieza no se conserva y su texto 
fue publicado originalmente en alemán por Kekule von Stradonitz y Winnefeld2123. No 
es posible, por tanto, examinar el tipo de grafía ni comprobar el dialecto empleado. Por 
tanto, podría proceder tanto del Epiro como de cualquier otra región del mundo griego. 
Es la mención a los dioses la única información disponible. Carbon los divide en tres 
grupos. Primero, Zeus Naios (dios tutelar de Dodona y cuya presencia es lógica), Zeus 
Olímpico y Zeus Bronteo (“Tronador”); estos dos últimos no permiten establecer 
ningún vínculo concreto2124. Segundo, Zeus Eucleo, Zeus Bouleo y Core; los dos 
primeros pueden asimilarse en algunos contextos a Pluto/Hades, con lo que estamos 
ante una tríada vinculada a la agricultura. Tercero, los ya comentados Ártemis 
Hegemona y el héroe Arcagueto o “fundador”. La principal ofrenda, una estatua, fue 
destinada por designio oracular a Ártemis Hegemona2125. En el anterior epígrafe hemos 
visto cómo el oráculo recomendó sacrificios a determinados dioses teniendo en cuenta 
la procedencia del consultante. Tomando estos datos como referencia, sugiero que esta 
consulta oracular, que a falta del texto original se suele datar en el s. IV-III a.C., está 
relacionada con el santuario de Rodotopi; la mención a un héroe fundador podría 
relacionarse con la propia fundación del santuario (aunque sería de esperar una serie de 
sacrificios más ostentosos para algo tan importante) o bien, si seguimos la interpretación 
alternativa de héroe “que guía o dirige” (de hecho, en la misma línea que Ártemis 
Hegemona), con la supremacía territorial y política ejercida por Gardiki-Pasarón (a 2 
km. de Rodotopi, sin duda relacionado con el surgimiento de este santuario) en el 
contexto del ethnos moloso. La consulta por tanto pudo hacerla el ethnos moloso, o más 
                                                 
2120
 Carbon, 2015, pp. 75-77.  
2121
 C29.  
2122
 Pliakou, 2010, pp. 417-418; 2011b, pp. 92-96. Ver apartado 5.3.2.  
2123
 Kekule von Stradonitz y Winnefeld, 1909, pp. 41-42. A partir de esta edición, autores posteriores 
trataron de reconstruir el texto en su versión original, griego.  
2124
 Sobre las conexiones entre Dodona y Olimpia, ver el apartado 4.7.3.  
2125
 Carbon, 2015, pp. 75-77.  
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concretamente la comunidad que habitaba la zona de Gardiki y Rodotopi. De ser 
correcta esta hipótesis, estamos ante una constatación más del importante papel que 
jugó Dodona en Molosia no solo a nivel político, sino también su contribución a la 
construcción simbólica del territorio y las fronteras internas de la región. Por medio de 
la recomendación de estos sacrificios y ofrendas establecía una escala de importancia, 
situando a Ártemis Hegemona en la cúspide, específicamente en la esfera del control 
político. Este culto, aparentemente con centro en Rodotopi, reforzado en la respuesta 
oracular con la presencia del héroe Arcagueto, representaba el poder de Gardiki/Pasarón 
y ayudaba a consolidar su connotación hegemónica en el ámbito moloso.  
 
6.2.1.2. Literatura 
 La epigrafía no es la única fuente disponible para estudiar las consultas 
dodoneas. La literatura ofrece muchos ejemplos, pero no todos pueden ser considerados 
como históricos, ya que algunos forman parte de mitos, si bien se suele entrever cierta 
base real en ellos2126. Ofrecer aquí una enumeración completa de todos los pasajes en 
los que Dodona es consultada es innecesario y alargaría en exceso este apartado2127; 
algunos, de hecho, han sido mencionados ya a lo largo de la tesis. Baste por tanto 
comentar aquéllos que a priori pueden ser los más significativos. La primera noticia que 
tenemos, clave porque marca el terminus post quem de la actividad oracular2128, es la ya 
conocida visita de Ulises a Dodona para averiguar cómo debía regresar a Ítaca2129. La 
aparición del santuario en estos versos puede hacernos pensar en una amplia proyección 
helénica, pero en realidad Ítaca es una isla frente a la costa epirota, así que no debemos 
sorprendernos2130. Pero el episodio relatado por Heródoto de Creso, rey lidio de 
mediados del s. VI a.C., consultando los oráculos de Delfos, Abas, Dodona, Anfiarao, 
Trofonio, el de los Bránquidas en Mileto y el de Amón en Libia2131, hace ver que el 
santuario epirota ya tenía presencia en el ecúmene helénico.  
                                                 
2126
 De acuerdo con el razonamiento de Piccinini, los diferentes autores que eligieron Dodona para los 
oráculos de sus historias lo hicieron principalmente porque los personajes son descendientes de Zeus, por 
la lejanía del santuario y por su antigüedad (2012, pp. 245-246).  
2127
 En su reciente tesis, Piccinini (2012) lleva a cabo dicha recopilación (no solo de los oráculos, sino en 
general todas las menciones en la literatura) y, uniéndolo al estudio de las ofrendas, analiza la actividad 
peregrina en Dodona.  
2128
 No olvidemos que el registro arqueológico permite retroceder más en el tiempo, quizá hasta el Bronce 
Final (ver apartados 3.3.2.3 y 3.3.3.1).  
2129
 Hom., Od. 14, 14, 327-330; 19, 296-299 
2130
 Piccinini, 2012, p. 115.  
2131
 Hdt., 1, 46, 2. Independientemente de si este pasaje es cierto, la mención por parte de Heródoto, autor 
del s. V, implica que para los lectores de su obra debía ser algo plausible (Piccinini, 2012, p. 254).  
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 Una temática que no está registrada en ninguna tablilla es la colonización. No 
está claro si hubo peregrinaciones a Dodona por este motivo. Solo hay un caso concreto 
en la literatura2132, que registró Estrabón, al hablar de cómo los atenienses recibieron un 
oráculo suyo diciéndoles que colonizaran Sicilia; éstos, entendiendo que se refería a la 
isla del Mediterráneo Central, así lo hicieron, pero se equivocaron porque en realidad 
era una colina pequeña cerca de Atenas2133. Es difícil no pensar que estamos ante una 
elaboración posterior y que, por tanto, es falsa. Cicerón, por su parte dice lo siguiente: 
“¿qué colonia llegó a enviar a Eolia, a Jonia, a Asia, a Sicilia o a Italia sin contar con el 
oráculo pitio, con el de Dodona o con el de Hamón?”2134. No se trata por tanto de una 
consulta como tal, sino la asociación de Dodona, junto con Delfos y el santuario de 
Amón en Libia, con oráculos de colonización. Teniendo en cuenta que no hay más 
pruebas sobre Dodona y que Delfos fue por excelencia el oráculo visitado para consultar 
sobre una colonización2135, es posible que el orador romano simplemente mencione los 
principales oráculos que su público va a reconocer.  
 No colonización, pero sí expediciones, es otra temática que la literatura recoge. 
Antes de empezar su campaña en Italia en torno al 326 a.C., Alejandro I de Molosia 
visitó Dodona, que le dijo que se previniera de Pandosia y del río Aqueronte. Zarpó con 
la seguridad de que nada le ocurriría si se alejaba del Epiro. Finalmente el monarca cayó 
en combate en tierras itálicas, cerca de donde también había una ciudad y un río así 
llamados2136. Unas décadas después, Pirro se dirigió al oráculo de Dodona para que le 
arrojara algo de luz sobre su futura campaña en el Mediterráneo Central; recibió como 
respuesta que presenciaría la victoria de los romanos, y al no estar de acuerdo manipuló 
el oráculo según su deseo2137. En ambos episodios, la profecía es claramente una 
elaboración posterior, pero sin duda reflejan una realidad: los ethne epirotas, en especial 
el reino de Molosia, consultaría a Zeus Naios y Dione antes de emprender expediciones 
de grandes magnitudes, algo que ocurrió seguramente más tarde con el Koinon Epirota.  
 Del último pasaje se desprende otro significativo dato: la manipulación del 
oráculo, es decir, el intento de control político. No se trata de una referencia aislada, 
sino todo lo contrario. El caso más notable es el del espartano Lisandro, quien visitó los 
                                                 
2132
 Hay otro caso, claramente mítico, en el que los pelasgos que fueron a Italia siguieron las indicaciones 
de Dodona (D.H., Ant. Rom. 1, 19, 2-3; Macr., Sat. 1, 7, 28). 
2133
 Str., 8, 11, 12.  
2134
 Cic. Diu. 1, 1 (3).  
2135
 Por ejemplo, Ant.Lib., Met. 4, 4.  
2136
 Str., 6, 1, 5; Liv., 08, 24, 1; Iust., Ep. 12, 2, 3-4.  
2137
 D.C., 9, 40, 6.  
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oráculos de Delfos, Dodona y Amón, tratando de obtener la respuesta que él quería y 
ofreciendo sobornos para así conseguirlo2138. Por lo general se suele pensar que se trata, 
una vez más, de una invención posterior a la muerte de Lisandro2139, pero en todo caso 
ofrece información sobre algo que sin lugar a dudas ocurriría.  
Los oráculos, al fin y al cabo, eran un lugar referencia para las comunidades a la 
hora de tomar determinadas decisiones políticas, como refleja Cicerón al señalar que los 
atenienses siempre consultaban Delfos, Dodona y Amón para los asuntos de mayor 
importancia2140. Atenas es, de hecho, la receptora de una consulta pública de gran 
interés. Demóstenes, en Discurso contra Midias, cita dos oráculos dodoneos: 
Al pueblo de los atenienses el profeta de Zeus hace saber: puesto que 
dejasteis pasar el tiempo del sacrificio y del envío de la embajada sagrada, os 
manda que le enviéis nueve embajadores elegidos, y ésos, rápidamente. A Zeus 
Nayo, tres bueyes para sacrificio, y con cada buey, dos ovejas en añadidura; a 
Dione, ofrecerle en sacrificio un buey, y una mesa de bronce para la ofrenda 
que hizo el pueblo de los atenienses. 
El profeta de Zeus en Dodona hace saber: En honor de Dioniso haced 
sacrificios públicos y mezclad una cratera de vino y formad coros y sacrificad 
un buey a Apolo Desviador de males y llevad corona tanto los hombres libres 
como los esclavos, y durante un único día descansad. A Zeus Dispensador de 
bienes, un buey blanco2141. 
 
Esta prescripción recuerda a las respuestas oraculares examinadas arriba2142, con 
un listado de los dioses a los que hay que dedicar sacrificios, especificando el qué a 
cada uno. Llama la atención la diferencia en suntuosidad entre el tipo de ofrenda en los 
vistos arriba (libación, cerdo, estatua a lo sumo) y los aquí recitados (ovejas, bueyes, 
formar coros…), algo lógico si tenemos en cuenta que se trata de Atenas, y no una 
comunidad de dimensiones más reducidas.  
 
6.2.2. Las Naia 
                                                 
2138
 Ephor., FGrHis 70 F206; D.S., 14, 13, 3-5; Nepos., Lys. 3, 2-3; Plu., Lys. 25, 3. Sobre la historicidad 
de las consultas espartanas en Dodona, ver Piccinini, 2011.  
2139
 Piccinini, 2012, pp. 257-261.  
2140
 Cic. Diu. 1, 43 (95).  
2141
 D., 21, 53 (trad. por A. López Eire).  
2142
 Lhôte 141Ba y 142.  
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Las competiciones agonísticas sin duda se convirtieron en el evento más 
importante de Dodona. Las expectativas de sus participantes serían muy distintas a las 
de las personas que se dirigían al oráculo y, por tanto, su percepción del lugar diferiría. 
Mientras que un peregrino que se encaminaba a Dodona para consultar al oráculo estaba 
interesado y/o preocupado por un asunto que le concernía a él o, si acaso, a su familia, 
aquél que iba a participar en los agones no tenía únicamente en su cabeza la 
incertidumbre en torno a su propia persona (¿ganaré o perderé?), sino que representaba 
a toda una ciudad o comunidad, parte de la cual seguramente le acompañaría para asistir 
al evento. Asimismo, los edificios a los que presumiblemente prestaría más atención 
eran los espacios donde él mismo iba a competir, otro aspecto que le diferenciaría de un 
consultante, para quien el templo de Zeus y el roble eran los elementos principales.  
En un capítulo anterior, tras reunir y examinar todos los datos concernientes a 
las Naia, la conclusión resultante fue que aunque estos agones están documentados con 
certeza desde la época helenística hasta el s. III d.C., su existencia probablemente se 
remonte varios siglos más atrás, en torno al s. V a.C. o incluso un poco antes. En sus 
orígenes habrían sido competiciones de carácter local2143, para después, en la línea del 
propio desarrollo y crecimiento epirota, especialmente del ethnos moloso, convertirse en 
competiciones panhelénicas2144.  
Este tipo de peregrinación sí era claramente puntual, sin que sepamos la 
periodicidad del evento (anual, bianual, cuatrienal). Su celebración conllevaba una 
enorme afluencia de personas al santuario, tanto los participantes como los 
espectadores. El papel de centro de intercambio de ideas y conocimientos se veía 
reforzado en estos periodos. Del mismo modo, y aunque se detallará más este aspecto en 
el siguiente capítulo2145, estos agones ayudaban a construir identidad. Una identidad 
panhelénica en el caso de los grandes Juegos y seguramente también en Dodona en la 
época helenística, mientras que en los siglos previos unas Naia de carácter más local2146 
                                                 
2143
 Aunque tal vez con participantes foráneos, si partimos de que el rapsodo Terpsiclés, que dedicó un 
pequeño trípode en Dodona tal vez en relación con las Naia (SGDI 5786), posee un nombre documentado 
únicamente en Cirene y Dídima (Piccinini, 2012, p. 217).  
2144
 Ver apartado 4.6 para un análisis detallado y actualizado del festival de las Naia.  
2145
 Ver apartado 7.1 (introducción) o 7.5 (cultural) – no lo tengo claro aún, en principio creo que en la 
introducción.  
2146
 Los datos apuntan a competiciones artísticas, principalmente por el depósito de ofrendas por parte de 
rapsodos, pero no se descarta que hubiera también atléticas.  
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cumplirían la función de reunir a las comunidades de la región, reforzar los vínculos 
internos y, al mismo tiempo, permitirles competir entre ellas2147.  
  
6.2.3. Procesiones 
 Todos los santuarios solían ser el escenario de procesiones. En algunos casos los 
vestigios materiales son evidentes, como en la vía sagrada de Milasa a Labraunda o en 
la de Atenas a Eleusis. El depósito de ofrendas específicas de este evento es otra prueba. 
La epigrafía, literatura e incluso numismática son también fuentes de información. La 
procesión a un espacio de culto es otro tipo de peregrinación, en este caso colectiva. Es 
un acto que une a la comunidad, que periódicamente renueva los lazos que constituyen 
la base necesaria para que un pueblo no se fragmente, especialmente en los casos de 
procesiones a santuarios locales o regionales. A lo largo del capítulo anterior se ha 
reconstruido el territorio moloso atendiendo a la presencia de estos espacios de culto 
(Dourouti, Rodotopi, Vaxia y posiblemente Giourganista) y su papel como generador de 
identidad colectiva y definidor de fronteras. No cabe duda de que cada uno de ellos sería 
el destino de procesiones de las poblaciones (sub-ethne) presentes en su radio de acción.  
 Dodona, por su condición de principal santuario de Molosia y, en un espectro 
más amplio, del Epiro, presumiblemente era el destino de procesiones. Quizá hubo una 
desde Pasarón/Gardiki, la capital del Epiro, algo que sería razonable y hasta cierto punto 
lógico, pero es cierto que la distancia que media entre ambos centros es demasiado alta 
para una procesión en la que pudiera participar el común de la población. En todo caso, 
no hay ninguna referencia al respecto; como mínimo, es seguro que Dodona fue el 
espacio de celebración de eventos del reino moloso, y posteriormente del Koinon.  
 Sí hay, por otro lado, testimonios de otras procesiones, como hemos visto 
anteriormente2148. La principal es la tripodophoria beocia, es decir, el envío anual de un 
trípode por parte de la comunidad beocia, que seguramente tenía como punto de partida 
Itone. Esta peregrinación a Dodona sería llevada a cabo por un grupo reducido, no es de 
esperar que en un viaje tan largo participaran cientos de personas. Su destino, a 
diferencia de los participantes y espectadores de las Naia, era más parecido al de los 
consultantes: el espacio de culto concreto, el terreno de los dioses del santuario. Algo 
similar ocurriría con los atenienses, de quienes sabemos que al menos en un momento 
                                                 
2147
 Sobre el planteamiento de M. Scott del concepto de “panhelenismo” y la competición entre las poleis 
y ethne participantes en los Juegos se hablará en el apartado 7.1.  
2148
 Apartado 4.6. 
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determinado el oráculo de Dodona les ordenó que restauraran la estatua de Dione, para 
lo cual enviaron “una peregrinación y un sacrificio muy costoso”2149. Aunque no haya 
quedado evidencia material, salvo quizá la posible estatua de culto de Dione2150, esta 
procesión sin duda fue un evento de enorme importancia en Dodona. El tercer caso 
documentado, esta vez gracias a una ofrenda, es el de la tripodophoria del pueblo 
desconocido de Lecoio, de cuyo trípode se conservan dos patas con su inscripción2151.  
 Los hiperbóreos son de obligada mención en este contexto. Pese a su carácter 
mítico, la mención de Dodona como primera parada en territorio griego en su camino a 
Delos2152, nos transporta al ámbito simbólico. El santuario en este caso no es el destino, 
sino un centro de paso, de una procesión. Una procesión que comenzaba en algún punto 
septentrional de Europa y tenía, como punto de acceso al mundo heleno, Dodona. El 
santuario por tanto estaba configurado como un espacio de frontera2153, enmarcado en el 
discurso “griego frente a bárbaro”, en el cual el propio Epiro estuvo durante siglos, en 
un limbo del que los propios epirotas trataron de salir por medio de diversos 
mecanismos (genealogías míticas, competiciones deportivas como las Naia), esperando 
ser vistos como griegos. El papel y la influencia de Dodona en este sentido fueron sin 
duda cruciales.  
 
6.2.4. Otros 
El carácter sagrado de Dodona le confirió un aura de inviolabilidad y seguridad 
lo suficientemente valioso como para decidir llevar allí a cabo determinados actos 
civiles. De acuerdo con lo explicado arriba, la llegada de personas al santuario por 
motivos no estrictamente religiosos puede ser entendida también como peregrinación, 
sobre todo si tenemos en cuenta que siempre, pese a no ser una consulta al oráculo o una 
procesión, el acto que se realizaba iba acompañado de algún tipo de ritual y, sobre todo, 
implicaba una transformación de algún tipo. 
Las manumisiones, en las que el esclavo pasa a ser una persona libre, es quizá el 
mejor ejemplo, y en Dodona están bien documentadas gracias a la epigrafía2154. En este 
                                                 
2149
 Hyp., Eux. 4, 24-26: καὶ θεωρίαν καὶ θυσίαν πολλῶν χρηµάτων ἀποστείλαντες.  
2150
 Evangelidis, Praktika, 1932, p. 48 y εἰκ. 1. 
2151
 MN At. Nº 451: ∆ιὶ δῶρον ἀνέθηκε πόλις / Λεχωΐων (“Este regalo para Zeus lo hizo la polis / de los 
lecoios/lequios”, trad. personal). 
2152
 Hdt., 4, 33, 1-2; Call., Del. 277 ss. 
2153
 Recordemos aspectos asociados a esta idea, como por ejemplo que el oráculo de Dodona a menudo 
recomendaba realizar ofrendas al río Aqueloo (Ephor. FGH 70 F20a-b), uno de los ríos más importantes 
de Grecia y que hacía de frontera entre Acarnania y Etolia.  
2154
 A lo largo del capítulo 2 se han citado varias, ya que en ellas se mencionan cargos gubernamentales.  
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caso se trataba no solo de un individuo, sino un grupo de personas integrado por, como 
mínimo, el esclavo y/o la esclava que iba a ser liberado, el dueño y/o la dueña, los 
testigos y los oficiales encargados de dirigir o asistir al acto. El mero acto de la 
manumisión requería la realización de una serie de rituales en los que la presencia 
divina, como garante, era esencial. Para el esclavo que recibía la libertad, el santuario 
era un lugar especial en el que empezaba su nueva etapa, un lugar en el que pasaba a ser 
considerado como una persona con derechos. Aparte del sitio concreto en el que el acto 
tuviera lugar, que se desconoce (¿junto a los templos?, ¿en alguno de los edificios 
civiles?), la atención de la persona manumitida se centraría en la evidencia material que 
quedaba: la placa de bronce o estela de piedra en la que se registraba el acto, la 
constatación física de su manumisión, que era expuesta al público (por ejemplo, Figs. 
73, 75) [estelas] y 80 [placa]). Gran parte de los ejemplares encontrados (la mayoría de 
las placas) fueron publicados por Carapanos, quien dice que “Tous ces actes avaient été 
déposés dans le temple de Jupiter Naïos”2155. No queda claro si es una teoría suya, o si 
encontró las piezas en lo que él interpretó como el templo de Júpiter/Zeus Naios y que 
luego se comprobó que fue la basílica; de ser esto último significa que fueron halladas 
en el vertedero en el que se encontraron muchos más objetos durante su campaña2156, lo 
que considero bastante probable. En ambos casos, sigue sin saberse dónde se colocaron 
originalmente. Algo parecido ocurre con los ejemplares publicados en 1935 por 
Evangelidis, donde rara vez se indica el lugar exacto en el que aparecieron. No obstante, 
tenemos al menos dos referencias, C75 (Nº 51) y C76 (Nº 53), una estela de piedra y 
una placa de bronce, respectivamente, ambas encontradas dentro del bouleuterion2157. 
De esto se deduce que al menos este edificio sirvió para la exhibición de este tipo de 
documentos, cabe suponer que no solo en el interior, sino también en el exterior, donde 
todos pudieran contemplarlos. Por extensión, parece razonable pensar que otras 
estructuras como el edificio O-O1 y las estoas serían buenos lugares para el mismo fin.  
También eran objeto de exposición las concesiones de ciudadanía u otros 
privilegios (proxenía, exención de impuestos, etc.2158), donde una vez más el sujeto en 
cuestión experimentaba una transformación, pues su status en ese territorio cambiaba. 
Son bastantes los ejemplos con los que contamos, también citados en el capítulo 2 
                                                 
2155
 Carapanos, 1878, p. 48.  
2156
 Utilizo el término vertedero, y no depósito (que tiene cierta connotación ritual), porque seguramente 
allí tiraron todos los materiales paganos una vez impuesto el cristianismo. 
2157
 Dacaris, Praktika, 1969, p. 35. 
2158
 Ver el glosario de términos adjunto al Anexo II de Epigrafía.  
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porque en ellos se mencionan cargos y magistraturas importantes para poder reconstruir 
el desarrollo histórico de Molosia y el Epiro. Se mantiene la problemática de la poca 
información que las obras originales (Carapanos y Evangelidis sobre todo) aportan 
respecto al lugar del hallazgo. Aun así, contamos con alguna pieza en la que sí se sabe. 
C2 (Nº 3), una estela de piedra de algo más de medio metro de altura, apareció un poco 
al norte de la basílica y el naiskos Θ2159, mientras que SEG XV, 384, de mayores 
dimensiones, fue desenterrada en algún punto de la zona sagrada, cerca del naiskos de 
Zeus2160. Una concesión de proxenía se ha conservado en la base del pedestal 
catalogado como B162161. La conclusión a la que se puede llegar, uniendo estos datos a 
los de las manumisiones, es que mientras que las placas de bronce se colocaban en las 
paredes (para ello disponían de agujeros en las esquinas), la localización de las estelas 
era más variable, tanto en la zona sagrada como en la civil. Este dato es importante de 
cara a entender que un peregrino que fuera, por ejemplo, a consultar el oráculo, podría 
ver junto al templo de Zeus algunas estelas que recordaban concesiones de ciudadanía, 
lo que otorgaría a estos documentos una mayor autoridad. Es decir, la distribución de 
los elementos en el espacio del santuario jugaba un papel clave en la percepción del 
mismo por parte de los visitantes.  
Aunque normalmente la información que tenemos procede del ámbito 
masculino, en Dodona tenemos datos del femenino también, aunque muy escasos, tanto 
en manumisiones2162 como en concesiones de ciudadanía y otros privilegios2163. A 
efectos prácticos, esto no implica un cambio significativo en la temática de la 
peregrinación a Dodona ni la percepción del entorno por parte de las mujeres 
protagonistas de estos actos tenía por qué ser marcadamente distinto a la de los 
hombres. Pero en cierto modo sí se podría deducir cierto matiz diferencial; la figura de 
la mujer en la antigua Grecia (al menos de los lugares mejor documentados, 
principalmente Atenas) estuvo siempre muy limitada, con poco margen de 
independencia y movimiento. Por ello, la peregrinación a un santuario, como Dodona, 
para ser manumitida o recibir algún tipo de concesión, era un viaje mucho menos usual 
que el que a priori haría un hombre y, por tanto, podía estar más cargado de sensaciones 
y emociones.  
                                                 
2159
 Evangelidis, Hell., 1957, p. 247.  
2160
 Evangélidis Eph.Arch. 1956, 1 y Hammond, 1967, p. 525.  
2161
 C16 (Nº 71).  
2162
 SGDI 1347, 1348 y 1349. 
2163
 SEG XV, 384. Sobre este epígrafe y la concesión a mujeres, ver Larson (1964). 






6.3. La materialidad de la peregrinación a Dodona 
 
 La peregrinación no siempre es fácil de rastrear desde un punto de vista material. 
Además, como se ha explicado en la introducción de este capítulo, este tipo de estudios 
se han centrado tradicionalmente en los aspectos antropológicos y simbólicos, dejando a 
un lado los elementos físicos; del mismo modo, durante décadas los arqueólogos de la 
mayoría de las corrientes historiográficas han abordado los temas religiosos desde una 
aproximación incompleta (lo abstracto quedaba relegado a un segundo plano) y 
excesivamente funcionalista, interpretando por lo general los aspectos religiosos 
meramente como mecanismos de control social y político2164. A continuación, se va a 
tratar de recopilar el conjunto de vestigios materiales de la peregrinación a Dodona y 
extraer su importancia física y simbólica. En la medida de lo posible, se intentará 
ahondar en los posibles significados de determinados objetos, siempre partiendo del 
razonamiento de que es imposible recuperar una imagen completa en este sentido; si 
bien el significado concreto de un objeto se ha perdido en la mayoría de los casos (una 
ofrenda, para el peregrino que la depositara, por ejemplo)2165, sí se puede al menos 
tomar una visión de conjunto y sacar conclusiones relativas a las esferas no solo 
religiosa, sino también económica, social, cultural y política.  
 A lo largo del capítulo 3 se ha expuesto y detallado la evidencia material que se 
ha podido recuperar en Dodona. Gran parte de su contexto se ha perdido, 
lamentablemente, porque las técnicas de excavación que se empleaban hace más de un 
siglo entendían los objetos antiguos principalmente como piezas de anticuario con un 
significado intrínseco, sin prestar atención a su relación con el entorno en el que se 
hallaban. Pero por suerte con el tiempo este sistema cambió, y sigue siendo posible al 
menos datar los objetos y estructuras e interpretarlo en conjunto.  
                                                 
2164
 Droogan, 2014, passim. Este aspecto es una realidad que en ningún caso debe ser obviada, habida 
cuenta de las evidencias que constatan la utilización política de la religión en prácticamente todas las 
culturas (tema del que se habla en el apartado 7.3). Pero se ha de evitar caer en una perspectiva 
excesivamente reduccionista, sin tener en cuenta otros factores que también estuvieron presentes.  
2165
 Sobre este planteamiento, ver apartado 3.1.  
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 En la mayoría de los casos, si pensamos en este tema lo primero que nos viene a 
la mente son las ofrendas, que junto con los propios templos son los elementos más 
recurrentes y visibles de la actividad cultual, o al menos los más fáciles de reconocer. 
De ellas se puede extraer mucha información, y atendiendo a cómo van variando con el 
tiempo y al tipo de objeto, obtener conclusiones acerca de los cambios de tendencia y 
culto, las clases sociales y el género del oferente2166. Es decir, en la línea de lo explicado 
a lo largo de la tesis, no hay que ver la ofrenda como un mero objeto, sino como un 
texto; un texto que es posible (y necesario) leer para comprender su/s significado/s.  
De entrada, lo primero que se debe subrayar es la predilección por las ofrendas 
de bronce, en una proporción mucho mayor que cualquiera de los otros materiales 
empleados conservados (terracota, oro, plata o hierro, principalmente)2167. Cada pieza 
tendría un coste elevado, demasiado alto para gran parte de la población de la región, 
que contaría con unos recursos bastante limitados. Por ello, asociarlo con las élites 
parece a priori más razonable. En opinión de Hammond, la mayoría fueron depositadas 
por gente del sur, ya que los propios epirotas o los peregrinos procedentes de zonas más 
septentrionales tenían un grado de riqueza mucho menor2168. Pero es una apreciación en 
exceso simplista, pues las élites epirotas sin duda tendrían riqueza. Esta poderosa 
minoría bien podría haberse servido de Dodona como espacio de competición entre 
ellos. El problema de este razonamiento es que las preguntas que vemos en las placas 
oraculares no nos muestran una imagen propia del sector aristocrático, sino de 
prácticamente todo el espectro social, desde comerciantes con un nivel alto de riqueza 
hasta esclavos. Pero antes de sacar conclusiones, conviene hacer un repaso general de la 
evolución y tipos de objetos votivos.  
En el s. VIII empezamos a documentar piezas depositadas en Dodona. Las que 
más llaman la atención son los calderos y trípodes, cuya función y significado sugerí 
arriba que se puede asociar no solo al ámbito de las ofrendas, sino también a la 
actividad oracular2169. La considerable cantidad de referencias literarias que hablan de 
calderos “parlantes” es un indicador de su papel activo en la consulta, en principio 
mediante el sonido producido al ser golpeados2170. De este modo, mientras que en otros 
santuarios, especialmente los beocios, los trípodes eran un objeto votivo frecuente, la 
                                                 
2166
 Algunos aspectos ya han sido planteados brevemente a lo largo del capítulo 2.  
2167
 Es más que probable que hubiera votivos de tipo textil u otro material perecedero, como la madera, 
pero no ha quedado vestigio alguno.  
2168
 Hammond, 1967, p. 432.  
2169
 Apartado 4.5.6.  
2170
 Apartados 4.5.3 y 4.5.6.  
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carga semántica de los ejemplares dodoneos era mayor, añadiéndole esta vinculación 
con el oráculo. En este contexto debemos enmarcar los trípodes con dedicatorias que 
hemos visto y que son depositados a lo largo de los siguientes siglos (Fig. 19); de 
hecho, al contener dos de ellos dedicatorias por parte de rapsodos, estos ejemplares 
podrían estar conectados también a agones artísticos (¿las Naia quizá?)2171, lo que los 
convierte en piezas tremendamente apreciadas por sus oferentes.  
Los cultos en Dodona, o al menos el de Zeus Naios, parecen haber tenido ciertas 
connotaciones bélicas. Así lo indican muchas figuritas durante varios siglos, 
representando las más antiguas tal vez a Zeus guerrero, y después a soldados (Figs. 20 y 
21), jinetes (Fig. 22) y al menos un estratego (Fig. 58). El propio Zeus Ceraunio que 
veremos en los siguientes siglos también escenifica una acción de lucha, a punto de 
lanzar su rayo, su principal arma (Figs. 29 y 30). Las armas y objetos defensivos, de 
hecho, son otra ofrenda recurrente y de las más abundantes desde el inicio (Figs. 13, 14 
y 48-51). Se podría postular no solo el carácter bélico del culto, sino que tal vez Dodona 
fuera un santuario especialmente valorado por los soldados. No está claro el lugar de 
procedencia de muchas de las armas, o al menos en las publicaciones consultadas no se 
aporta ese dato. De ser de manufactura local, este hecho puede ser un reflejo de la 
realidad epirota, un territorio fragmentado en múltiples ethne y en constante conflicto 
interno y de redefinición de fronteras. De igual forma, si las armas proceden de otras 
regiones de Grecia no debería sorprendernos, ya que los enfrentamientos entre 
territorios siempre fueron frecuentes. Algunas armas y placas con dedicatorias permiten 
pensar que ocurrieron ambos casos. Destaca por ejemplo la placa de los atenienses, en 
conmemoración de su victoria en la batalla de Formio del 429 a.C., así como los dos 
escudos de época de Pirro, uno macedonio relacionado en principio con alguna victoria 
sobre Antígono Gonatas (Fig. 67), y otro romano que remite a la campaña del rey 
moloso en Italia.  
En los primeros siglos, hasta el periodo clásico, hay muchos votivos de 
animales, que paulatinamente van aumentando en cantidad y variedad. Quizá algunos se 
puedan vincular a las actividades económicas de la zona, como la ganadería (toros, 
cabras) y la caza (ciervos). Por otro lado, la mayoría están elaboradas en bronce y en 
más de un caso se sabe que eran apliques de vasos. Es difícil imaginar a un pastor con 
pocos recursos permitiéndose depositar una ofrenda así, pero sin duda hubo en el Epiro 
                                                 
2171
 El del rapsodo Terpsiclés (MN At. Nº 450, s. V a.C.), el de la ciudad de Lecoio (MN At. Nº 451, 
misma cronología, Fig. 19) y el del rapsodo Clearco (Paris, Cabinet des Medailles, del s. IV-III a.C.).  
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una élite que acaparara una cantidad elevada de cabezas de ganado y que sí realizara 
este tipo de actos.  
 La gran profusión durante estos siglos de vasos de bronce de diferentes tipos, 
especialmente crateras y quílices, así como la elevada cifra de figuritas que se sabe que 
funcionaban como apliques ornamentales o asas de dichos vasos (Fig. 34: un pegaso, 
uno de los ejemplares de asa más notables), remiten a un contexto simpótico. Hay otras 
ofrendas que también se pueden asociar al mismo tema, como los invitados tumbados 
(Fig. 26), sátiros (Fig. 37), ménades (Fig. 38) y al menos un músico tocando la lira. Los 
banquetes se celebrarían por motivos varios. En relación con la actividad oracular, es 
más probable que se dieran en las consultas públicas, entre los representantes de la polis 
que se habían desplazado a Dodona. Sin duda las concesiones de ciudadanía u otros 
privilegios y las manumisiones irían acompañadas de banquetes. Por otro lado, si fuera 
cierto que hubo días específicos en el calendario para consultar el oráculo, entonces sí 
sería factible organizar symposia en los que participaran los consultantes privados; pero 
arriba se ha explicado que posiblemente el oráculo dodoneo estuviera activo gran parte 
del año.  
Si lo arriba expuesto resume las líneas principales del periodo arcaico y parte del 
clásico, la situación es distinta más adelante. En los siglos de transición del clasicismo 
al helenismo se percibe cierta tendencia general a la baja en la cantidad de ofrendas, 
manteniéndose por lo general las tipologías. Este hecho es sin duda significativo, ya que 
precisamente a partir del s. IV el santuario comienza un desarrollo urbanístico sin 
precedentes, se erigen estatuas honoríficas a escala real sobre pedestales y proliferan 
estelas y placas conmemorativas de eventos importantes, entre otros aspectos. Esto 
significa una mayor afluencia de personas a Dodona, por lo que sería de esperar no que 
se mantuviera la cantidad de ofrendas que en los siglos pasados (en vez de reducirse), 
sino que aumentara. No ocurre así, lo cual es síntoma de un cambio en la forma de 
relacionarse con el espacio sagrado de Dodona. No hay ya, por ejemplo, figurillas de 
animales que puedan asociarse a la ganadería2172, e incluso hay menos armas. 
Difícilmente puede ser casualidad que ocurra algo similar con las consultas oraculares: 
la mayoría datan de los s. V y IV, bajando la cifra considerablemente en el III, para 
contar solo unos pocos casos en el II. Esto nos lleva a una conclusión en principio 
                                                 
2172
 Algo que llama la atención, ya que estamos en un periodo en el que el control centralizado sobre un 
área cada vez mayor presumiblemente conllevaría una mayor fluidez de este sector económico. Sobre la 
ganadería, ver más adelante en el apartado 7.4.1.  
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sencilla y evidente: la actividad peregrinatoria hacia Dodona entró se redujo, lo que 
significa que el enorme desarrollo del santuario en el periodo helenístico no se debe al 
oráculo de Dodona propiamente dicho, sino a las otras funciones que el centro tuvo y 
que en el siguiente capítulo se examinarán2173. Teniendo en cuenta esto, es más 
razonable pensar que entre las estructuras que se construyeron que se pensaba que eran 
templos, en realidad algunas eran tesoros. De haber sido templos, seguramente hubieran 
recibido más ofrendas, o algún tipo de objeto votivo característico, mientras que los 
únicos que destacan en este sentido son las figurillas de mujeres con palomas y las 
cabezas femeninas, asociadas a Dione y/o Afrodita.  
 Otro aspecto que aún no se ha planteado es la cuestión de género en la 
peregrinación a Dodona. Arriba se ha visto que contamos con algunos ejemplos de 
consultas femeninas y que su presencia está atestiguada también en manumisiones y 
concesiones de ciudadanía; eso sí, en una cantidad muy inferior a los casos masculinos, 
aunque Cabanes hace ver que los testimonios de manumisiones de Dodona, Apolonia y 
Butrinto reflejan una presencia y protagonismo femeninos mayor de lo normal en el 
resto de Grecia2174. Esta proporción es perceptible en las ofrendas que tradicionalmente 
se han vinculado al sector femenino, como joyas y espejos2175. Están presentes desde los 
inicios del arcaísmo y también hay menos en el periodo helenístico. La joven corredora 
espartana de mediados del s. VI seguramente se enmarque en este contexto, a la vez que 
con algún rito de tipo iniciativo de la oferente. Partiendo de la seguridad de que hubo 
movimiento femenino en el santuario de Dodona, al menos estas ofrendas se pueden 
vincular a este sector, pero también hay que tener en cuenta que otros objetos votivos 
también pudieron ser depositados por mujeres; sería un error pensar que solo los 
hombres lo hicieron. Siguiendo el patrón común de la mayoría de las culturas antiguas, 
                                                 
2173
 Conviene recordar también que anteriormente se ha puesto en relación el enorme crecimiento de 
Dodona en esta época con el declive de Delfos, especialmente en el s. III (apartado 4.7.4). No parece, a la 
vista de los planteamientos expuestos, que la decadencia del oráculo focidio tuviera un impacto directo en 
las consultas en Dodona, aumentándolas, sino que ocurrió algo similar en el caso epirota, o al menos es lo 
que muestra la menor cantidad de placas oraculares y de ofrendas.  
2174
 Cabanes, 2004. En una publicación muy interesante, Tucker analiza las manumisiones de mujeres en 
Delfos en los s. II-I a.C. y I d.C. Más de la mitad de las más de 1.200 manumisiones aquí documentadas 
son de mujeres (Tucker, 1982, p. 225). Eso sí, son todos testimonios de mujeres liberadas, no de mujeres 
liberando a esclavos, por lo que no es un dato con el se pueda establecer una comparación con lo que 
vemos en el Epiro, aparte de que se encuentra en un periodo, la época romana, completamente diferente.  
2175
 Polignac, 2007, p. 352: tradicionalmente asociadas a enterramientos masculinos las ánforas para vino 
y las armas, y al femenino las ánforas para el agua, algunos objetos en terracota (vasos, etc.) y joyas. Pero 
el investigador francés recomienda cautela a la hora de sacar conclusiones, y demuestra cómo en un gran 
número de tumbas no se cumple esta supuesta norma (2007, pp. 353-357).  
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las armas y otros objetos de este ámbito sí serían propios del sector masculino, mientras 
que el resto podrían tener a ambos sexos como oferentes.  
 Las mujeres portando palomas y las cabezas femeninas son un caso aparte. Su 
connotación nutricia es a priori un buen indicador del género de la oferente, pero 
conviene analizarlas en un contexto más amplio, en el conjunto de santuarios de 
Molosia. Una de las conclusiones del capítulo anterior2176 es que la presencia común de 
este tipo de ofrendas en Dourouti, Rodotopi, Vaxia y Giourganista seguramente se deba 
a que en todos ellos existió un culto central de carácter femenino. Los ejemplares 
encontrados en Dodona podrían vincularse al culto a Dione, quizás junto con Afrodita, 
que a su vez se habrían visto potenciados (siempre en segundo plano, pues la 
preponderancia de Zeus Naios es segura) a raíz del desarrollo de esos santuarios locales. 
Mientras que Dourouti estuvo activo desde la época arcaica hasta prácticamente el s. IV, 
las excavaciones de Rodotopi, Vaxia y Giourganista no presentan niveles anteriores al 
periodo helenístico. Es un fenómeno no carente de lógica, ya que es el marco 
cronológico de mayor desarrollo del Epiro, cuando más asentamientos proliferaron. 
Partiendo de esto, el declive de la actividad oferente en Dodona puede estar relacionado 
no solo con la pérdida de importancia del oráculo en beneficio de otras funciones del 
santuario, sino también con el surgimiento de nuevos espacios cultuales en Molosia. Las 
élites regionales que en los siglos previos llevaron a cabo diferentes actividades en 
Dodona (symposia, depósito de ofrendas, etc.), contaban ahora con sus propios 
santuarios, trasladando allí parte de esas prácticas tradicionales.  
 
Un detalle que a veces pasa desapercibido es la fabricación y venta de ofrendas, 
estrechamente ligadas a la peregrinación. Se sabe que los objetos votivos eran 
elaborados en diferentes talleres del mundo griego. Por medio del estudio de las 
características de cada pieza se puede averiguar la procedencia aproximada del objeto, 
es decir, dónde fue elaborado2177. Pero también tenemos la certeza de que la fabricación 
de estas ofrendas en los propios santuarios era frecuente. De este modo, el peregrino las 
podía adquirir al llegar a su lugar de destino, y no antes de emprender su viaje o por el 
camino. En Olimpia, por ejemplo, hay evidencias de manufacturación in situ (desechos 
de fundición, etc.) de muchas de las piezas que eran finalmente depositadas allí; por los 
                                                 
2176
 Apartado 5.5.  
2177
 Y no necesariamente de dónde procedía el peregrino que lo ofrendó, como se comentará en el 
próximo apartado (6.4). 
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diferentes estilos, muchos eran artesanos itinerantes procedían de diferentes lugares, 
sobre todo aquéllos especializados en el metal2178. En el santuario de Afrodita en Argos 
también se ha postulado que una parte considerable de las ofrendas fueron producidas 
allí2179, y en torno al templo de Hefesto en Atenas había una intensa producción 
industrial tanto de cerámica como de bronce2180. Aplicando la lógica, en Dodona ocurrió 
algo similar2181, aunque no se han encontrado evidencias de talleres ni tiendas, si bien es 
cierto que el área investigada es reducida, sin haberse explorado los alrededores del 
espacio sagrado y las estructuras de competición. Seguramente los periodos de 
celebración de las Naia atrajeron a numerosos artesanos ambulantes, y la enorme 
cantidad de objetos votivos de bronce permite pensar en la afluencia específica de 
trabajadores de este metal. De hecho, en algunos ejemplares votivos se ve una pátina 
especial que ha sido vinculada a la producción local2182. Sobre este tema, Piccinini se 
sirve de un fragmento de Hesíodo para formular una teoría: puesto que el poeta griego 
habla de peregrinos que llegaban portando dones (δῶρα φέρων)2183, la investigadora 
italiana defiende que en esa época aún no había producción local y todas las ofrendas 
eran llevadas por los visitantes2184. Tal afirmación me parece demasiado concluyente, 
sin considerar la posibilidad de que Hesíodo simplemente mencione una de las opciones 
de adquirir los objetos votivos. Por otro lado, la investigadora italiana puede tener razón 
al razonar que, mientras no se encuentren evidencias de estructuras hasta el s. IV, 
durante los siglos previos difícilmente pudo haber talleres, así que las figurillas 
identificadas como locales procederían de poblaciones vecinas2185.  
 
Si arriba se ha dicho que las ofrendas suelen ser fáciles de reconocer como 
huella de la actividad cultual y peregrinatoria, el caso contrario, más difícil de rastrear, 
es el conjunto de objetos que se emplearían en el santuario, no solo por los propios 
peregrinos, sino también por el personal del lugar. En Dodona al menos contamos con 
seguridad con uno, las placas oraculares, que ya han sido examinadas.  
La confusión con objetos de tipo doméstico añade cierta complicación en 
muchos casos, ya que resulta difícil discernir si tuvieron un uso cultual o no. Pero 
                                                 
2178
 Morgan, 1993, pp. 23-24.  
2179
 Pirenne-Delforge, 1994, p. 162.  
2180
 Burford, 1972, p. 82. 
2181
 Parke, 1967, p. 100.  
2182
 Walter-Karydi, 1981; Kowalzig, 2007, p. 339.  
2183
 Hes., Fr. 240.  
2184
 Piccinini, 2012, pp. 158-159.  
2185
 Ibidem, p. 11.  
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conviene recordar que “lo religioso” no es algo que se pueda compartimentar y separar 
del resto, sino que forma parte de un mismo discurso2186. Un buen ejemplo lo tenemos 
en el santuario de altura del monte Himeto, donde se encontraron fragmentos de cientos 
de vasos cerámicos. De acuerdo con Morgan, muestra la celebración de symposia por 
parte de los peregrinos que visitaban el lugar2187, pero parece más acertada la hipótesis 
de Langdon, quien defiende que los peregrinos (en su mayoría pastores y campesinos) 
simplemente ofrendarían aquellos objetos que utilizaban en su día a día, los que tenían 
más a mano2188. ¿Podemos encontrar algo parecido en Dodona? De entrada, tenemos 
una notable escasez de materiales que no son claramente ofrendas. La cerámica podría 
asociarse tanto a un uso doméstico como a la realización de actos rituales, pero salvo 
muy pocos ejemplares2189 está prácticamente ausente. Los vasos de bronce, por otro 
lado, aunque nos hablan sobre la práctica simpótica y votiva, también podrían 
vincularse a ese tipo de actividades. No parece que se hayan documentado otros 
utensilios que pudieran haber sido empleados en la práctica ritual, como por ejemplo 
cuchillos para sacrificio, a excepción de uno del Bronce Final2190. En definitiva, en este 
ámbito el santuario de Dodona ofrece poca información específica sobre los objetos que 
estarían presentes en la actividad peregrinatoria, sea la consulta oracular (salvo las 
placas) o los actos oficiales de manumisión o concesiones.  
 
 Los establecimientos de hospedaje, los llamados katagogia, conforman un 
elemento más a tener en cuenta al analizar la materialidad de la peregrinación. A día de 
hoy, no hay ningún edificio en Dodona que se sepa fuera de toda duda que cumplió tal 
función, a excepción de las estoas, unos edificios que en ocasiones podían ser 
empleados para tal fin2191. Aquí al menos el peregrino podía contar con un espacio 
techado, pero lo cierto es que dormir a la intemperie no era algo extraño. Así ocurría en 
Olimpia, por ejemplo, donde la enorme aglomeración de gente durante los Juegos 
impedía alojar a todos en edificios2192. Pero si bien este razonamiento tiene sentido para 
momentos puntuales en los que llegaran muchas personas al lugar, como en las Naia, 
                                                 
2186
 Cardete, 2016, p. 46.  
2187
 Morgan, 1990, p. 29. 
2188
 Langdon, 1997, p. 120.  
2189
 Curiosamente, hay mayor profusión cerámica en los niveles de la Edad del Bronce (apartado 3.3.2.1) 
que en los siglos posteriores (3.3.4.3).  
2190
 MN At. Nº 1438: Carapanos, 1878, p. 96 y pl. 53, Nº 6; Dieterle, 2007, p. 378, F517. Pero su función 
no es segura al no conocer su contexto.  
2191
 Pedley, 2005, p. 75.  
2192
 Emerson, 2007, p. 48.  
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debería haber alguna estructura para alojar a los peregrinos cuando éstos fueran pocos, 
sobre todo si tenemos en cuenta el amplio marco cronológico en el que el oráculo 
estuvo activo. Lo más parecido es el anexo O1 del edificio O2193, un conjunto de 
pequeñas habitaciones con dos áreas de servicio construido en el s. III y que se 
interpretó como las dependencias destinadas a albergar a los oficiales (del reino moloso, 
de la Alianza, del Koinon) cuando tuvieran lugar eventos importantes en Dodona2194. 
Por otro lado Emmerling, recordemos, lo ve como un espacio reservado a banquetes2195, 
algo que en la práctica podría compaginarse con la función de pritaneo. Hay que pensar 
por tanto en otro lugar en el que se hospedaran los peregrinos. Quizá en la acrópolis o al 
este del santuario se encuentre el katagogion, pero al no haberse excavado ninguna de 
estas zonas es imposible saberlo. En todo caso, los edificios conocidos se fechan en el s. 
IV en adelante, aunque recordemos que hay indicios de la existencia de una estructura 
previa. En la estoa del bouleuterion, bajo el pavimento de época helenística, aparecieron 
los restos de un edificio elipsoidal de 9,50 m. de largo y, dentro, fragmentos cerámicos 
que permiten datar la estructura en el protogeométrico. Este tipo de edificios suelen ser 
de carácter religioso, pero cabe la posibilidad de que se usara como habitación2196. Es 
decir, puede tratarse del katagogion, que más adelante fuera sustituido por otro que aún 
no ha sido localizado. También es posible, por otro lado, que estuviera destinada a 
albergar los eventos que tuvieran lugar en el santuario, especialmente los banquetes, 
cuya celebración está bien atestiguada a nivel arqueológico.  
 
Todo lo dicho hasta ahora corresponde al propio yacimiento de Dodona. 
Encontrar huellas de la actividad peregrinatoria en sus rutas es mucho más difícil. De 
entrada, recordemos, no hay indicios de vías sagradas pavimentadas hacia el santuario. 
La coincidencia en la tipología de objetos hallados en el santuario y otros centros de 
Epiro mencionados en el anterior capítulo tampoco es un indicador clave de la 
peregrinación, sino de los contactos comerciales entre todos estos enclaves, que 
formarían parte de una red que englobaba no solo el Epiro sino todo el mundo griego 
con otras regiones circundantes. Cabe suponer que en algunos de los centros por los que 
pasaran los peregrinos en su caminata hacia Dodona habría establecimientos para el 
hospedaje, pero la identificación específica de esta función no se ha documentado. Con 
                                                 
2193
 Apartado 3.3.5.3.4.  
2194
 Dacaris et al., 1999, pp. 153-155.  
2195
 Emmerling, 2012, pp. 224-228.  
2196
 Piccinini, 2012, pp. 101-102.  
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todo, ciudades como Ambracia y Ammotopos/Hórreo sin duda contaron con ellos. 
Puede haber, no obstante, un indicio en forma de hermai, aunque se encuentran en 
Dodona, no en las rutas. Un total de tres ejemplares votivos han sido hallados2197, lo que 
se podría asociar con la protección de los caminos que algunos peregrinos esperarían 
que favorecieran los dioses de Dodona gracias a dichas ofrendas. De hecho, estas 
hermai también eran consideradas como espacio para llevar a cabo algún tipo de ritual 





 En esta tesis es esencial conocer la procedencia de los peregrinos que visitaron 
Dodona, para así poder trazar las vías y comunicaciones en torno al santuario y analizar 
el alcance de éstas. Para ello, podemos recurrir a varias fuentes. La más fiable, una vez 
más, es la epigrafía, en la forma de placas oraculares y de dedicatorias en ofrendas. La 
literatura también resulta muy útil, en tanto en cuanto se documentan consultas de 
carácter histórico, no solo mítico. El estudio del estilo y la tipología de algunos de los 
objetos votivos también ayuda, si bien no es lo mismo el taller en el que fuera producido 
que el lugar del que procediera el peregrino que lo adquiriera; sí permite, al menos, 
reconstruir las redes comerciales del mundo griego, entre las cuales el santuario actuaría 
como foco receptor.  
 En la epigrafía podemos obtener este dato de dos formas. La primera es la 
referencia exacta del lugar, indicada por el propio consultante. La segunda es por medio 
del estudio del tipo de grafía, a partir de lo cual se puede discernir el tipo de dialecto o si 
hay algún signo o símbolo propio de una zona específica. Este último método es 
inevitablemente menos preciso, pero posibilita mapear el origen de las consultas.  
 
Con ánimo de establecer una clasificación cómoda y fácil de seguir, se ha 
procedido a dividir las referencias seguras en grupos geográficos, de tal modo que 
podemos hablar fundamentalmente de: a) Epiro y zonas adyacentes (islas, Ambracia); b) 
                                                 
2197
 MA At. Nº 1160 (herma de arcilla, con la cabeza de Dioniso o Hermes en la parte superior): 
Carapanos, 1878, p. 111, Nº 2 y pl. LXI, Nº 4; Dieterle, 2007, pp. 207 y 380, F605. Dieterle menciona las 
dos restantes, que están en principio en el MA Io., pero sin referencia conocida (Dieterle, 2007, pp. 207 y 
366, F76). 
2198
 Muir, 2011, p. 36.  
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resto de la Hélade; c) mundo colonial y costa minorasiática y d) otros. En la tabla que se 
puede ver a continuación están no solo los ejemplares en los que se indica el lugar de 
procedencia de la persona, sino también si ese centro es su destino para alguna actividad 
(viaje por comercio, competición, etc.). A la hora de analizar las comunicaciones de 
Dodona, fijarnos únicamente en la procedencia conllevaría ofrecer una imagen 
incompleta, pues la clave radica en el movimiento de las personas, en cómo el santuario 
era un centro perfectamente integrado en el entramado de redes que conectaban todas 
las ciudades y aldeas. Por este motivo, también la movilidad, y no solo la procedencia, 
ha de ser tenida en cuenta. Además, en muchas de las placas oraculares se conserva 
únicamente el nombre de la ciudad, sin que se pueda saber si es mencionada por la 
procedencia del consultante o por cualquier otro asunto. Ignorar estos casos y atender 
únicamente a los que son totalmente seguros sería un error.  
 














a ¿Παδήαν?2199 Privada  3032 
a Onquesmo Pública 13  
a Bario Privada  562A 
a 
Elina (Tesprotia) o Anactorio 
(Acarnania) 























                                                 
2199
 Como sugieren los editores, puede tratarse de la actual población de Pades, una pequeña aldea situada 
a unos 80 km. al norte de Ioánina. Es mencionado por Hammond en su descripción del territorio (1967, p. 
266). 
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a Ethnos de los molosos Pública  4195A 
a Ethnos de los genueos Pública  1042A 
a Ethnos de los dexaros ¿Pública?  1070A 
a Ethnos de los fenatos Pública  3822B 












a Koinon de los caones Pública 11  
a Koinon cercano a los molosos Pública 92201  
a Posible koinon epirota Pública 10Aa  







































b Mondea (Tesalia) Pública 8B  
b Egino (Tesalia) Privada  303A 








                                                 
2200
 Los atamanes se encontraban en el cruce entre Epiro, Tesalia y Etolia, de ahí que haya confusión en 
las fuentes a la hora de decidir de qué región eran. Dado que llegaron a formar parte del Koinon Epirota 
(Hammond, 1967, pp. 655-656) , han sido entendidos aquí como epirotas.  
2201
 = SGDI 1590 (Nº 11).  
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Privada 1339A 
b Tetonio (Tesalia) Privada  2537A 








 Feras (Tesalia) Pública  2940B 
b Tesalia/¿Pandosia? Privada  552A 















b Equino (Acarnania) Privada  345B 
b Alicia (Etolia) Privada 63  
b Astaco (Etolia) Privada  2086 
b Orcómeno Privada  186A 
































b Corinto Privada  
3220A 
¿3442B? 
b Hermíone Privada 68B  
b Selasia (Laconia) Privada  2416A 
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b Melitea (Acaya) Privada  2024A 
b Sama (Cefalonia) Privada  4072A 
b Cime (Eubea) Privada  35A 
b Calcis Privada  3304A 
b Paros Privada  3146A 
c Orico Privada 54 = 1380A 










































                                                 
2202
 En el texto se puede leer Πάρος, no Φάρος: Ἦ µετὰ τῶν Παρίων ἐς Πάρον / µοι οἰ κέοντι ἐς τὸν 
Ἰόνιον / κόλποεν λῶιον καὶ ἄµεινον; (“¿Es preferible y bueno para mí ir con los de Paros hasta Faros?”, 
trad. personal siguiendo interpretación de Lhôte). El razonamiento de Lhôte (2006, pp. 39-44) es 
acertado. Paros es una isla del Egeo, mientras que Faros es la colonia en Iliria (una isla frente a la costa) 
que fundaron los habitantes de la isla de Paros. Por el tipo de pregunta, es evidente que el consultante está 
interesado en la fundación de dicha colonia, y simplemente se confunde al escribir el nombre de la ciudad 
nueva. Φάρος es mencionada en varias consultas más, como se puede ver en la tabla (grupo c). En Lhôte 
130A, de hecho, podemos ver un caso similar pero escribiendo bien Faros, y probablemente fueron 
cuestiones similares 130B (ΦΑ, misma placa que la anterior) y 463A (ἦ ἰς Φάρον Fοικέων;).  








c Tronio (colonia en Iliria) Pública  1184B 
c Adria (Venecia) Privada 100  
c Tarento Pública 5  













c Heraclea y Tarento Privada 132 = 3111 
c 
Oringueo (posible ethnos 
heracleota) (Fig. 79) 








c Síbaris Privada 133A  
c Regio ¿Privada? 154  
c Metaponto Privada  2333B 
c Hiponio (Vibo Valentia) ¿Privada? 156 = 2168 








c ¿Herguetio? Privada 75 = 1432 








c Mileto Privada  135A 
d Nicea (Iliria) Privada  713B 
d Ethnos de los biliones (Iliria) Pública 7 = 2364A 
d ¿Penestes como ethnos ilirio? Privada  3083 
d Lisson (Dalmacia) Privada  3200A 
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c Caria ¿y Egipto?2203 Privada 129  
d Cartago Privada  1363A 
d Bósforo Privada  3899A 
 
 A este listado hay que sumarle otros datos obtenidos de forma indirecta. En el 
anexo de DVC, Curbera examina algunos nombres presentes en el corpus2204, 
vinculando varios de ellos con las regiones de Iliria2205 y Tracia2206. Aunque la 
onomástica no indica necesariamente procedencia o conexiones de algún tipo con la 
región a la que se le vincula, es un dato a tener en cuenta. 
 La cuestión dialectal ha de ser mencionada también2207. El mejor estudio al 
respecto fue publicado por Lhôte, su propia tesis doctoral. Con gran habilidad, clasificó 
las consultas conocidas hasta esa fecha, 167, en su contexto dialectal2208. Siguiendo su 
modelo, podemos ver que los más abundantes son los dorios (especialmente del Epiro, 
pero también de las colonias corintias como Corcira, Ambracia y Apolonia, además de 
las de la Magna Grecia, así como de otras zonas, especialmente del Peloponeso), eolios 
(Tesalia y Beocia) y jónico-áticos (Ática y Jonia), más otros indeterminados o 
mezclados. Parece haber también indicios de dialecto rodio2209, al menos en Lhôte 118 y 
1442210. En las de época helenística, como es de esperar, se suele usar la koine, la lengua 
unificada del griego. Dos casos especiales son Lhôte 164 (s. V a.C.), que parece ser 
picénico del norte (noreste de la península Itálica) y Lhôte 129, que presenta un posible 
signo en egipcio demótico, aunque no es seguro. 
 Algunas de las dedicatorias que han llegado hasta nuestros días conservan no 
solo el nombre del oferente, sino también su origen. Contamos con varias placas 
votivas; algunas fueron depositadas por comunidades, como la ciudad de Atenas2211 y la 
de Paleis, en Cefalonia2212; mientras que otras son de carácter individual, como el 
                                                 
2203
 El texto contiene un signo que parece demótico y además la primera línea tiene diferentes lecturas 
(Evangelidis, Praktika, 1958, p. 105; Evangelidis, Ergon, 1958, p. 93; SEG XXIII, 473; Lhôte, 2006, Nº 
129).  
2204
 Curbera, 2013.  
2205
 73 (Τειτύκο), 2027B (Βάτων), 2144B (Ἐπιδύνα), 2241B (∆ύντος), 2483 (Γέντις), 2609A (Πλαυράτα), 
2979 (Ἐπίδακος y Ἐτούτα), 3550B (Τάτα).  
2206
 1369B (Κερδύλλας), 3515B (Κερσύλος).  
2207
 A día de hoy la tesis más defendida distingue entre jónico-ático y arcadio-chipriota (llamado a veces 
“Dialectos Occidentales”), el eolio y los Dialectos Orientales (dorio y del noroeste) (Karali, 2007, p. 390). 
2208
 Lhôte 2006, pp. 363-380. 
2209
 Una variante dentro del dialecto dorio (Rodríguez Adrados, 1999, p. 64).  
2210
 Striano (en prensa).  
2211
 Syll.3 73. Conmemorando una victoria contra los peloponesios posterior al 429 a.C. 
2212
 MA At. Nº 1247 (s. V a.C.).  
- 376 - 
 
ejemplar bien conocido del zacintio Agatón (Nº 26, Fig. 73)2213, el ateniense Filino2214, 
e incluso desde el lejano Chipre llegó Sotero, haciendo gala de sus habilidades con las 
manos2215. También hay algunas ofrendas con su correspondiente dedicatoria, como el 
trípode de los habitantes de Lecoio/Lequio, ciudad no localizada2216; una greba de un 
ilirio (Fig. 50)2217 y un quílice de bronce de Panetio, de la ciudad tesaliota de Farsalia 
(Fig. 68, la parte del cuenco)2218.  
Incluso a partir del nombre se puede intuir este aspecto en algunos casos, como 
en el ya mencionado trípode en miniatura del s. V a.C. del rapsodo Terpsiclés2219; este 
nombre solo se ha documentado en Cirene y Dídima, con lo que tal vez esta persona no 
fuera epirota2220. De mediados del s. VI es una de las figurillas en bronce de Apolo, 
donde se puede leer: τοῖ ∆ὶ Ἐτυµοκλέδας ἀνέθεκε2221. El nombre, Etimóclides, presenta 
la alfa larga mantenida propia del dorio, con lo que al menos da una pista, aunque 
imprecisa, sobre el origen del dedicante. 
 Por supuesto, los pedestales y bases de las estatuas han de ser mencionados aquí. 
Siguiendo el orden de estas piezas2222, el B12 contiene la dedicatoria del Koinon de los 
Biliones (es decir, el sur de Iliria) al moloso Crisón, hijo de Sabirto (Fig. 86)2223; el B13 
corrió a cargo del Koinon Epirota en beneficio del tesproto Milón (Fig. 70)2224; repite el 
mismo koinon en el B16, pero esta vez como destinatario tenemos al moloso y cuesto 
(étnico y filético) Menelao, hijo de Crisón2225. En estos casos, como se puede 
comprobar, tanto los dedicantes como los receptores son epirotas o, como los biliones, 
de una región muy cercana. Sin embargo, como algunos fragmentos de las estatuas 
honoríficas presentan elementos macedonios, también éstos han de ser tenidos en 
cuenta.  
                                                 
2213
 IG IX2 1, 4, 1750 (ca. 330 a.C.). Él y su familia decían ser próxenos de los molosos desde hacía 30 
generaciones. 
2214
 MA At. Nº 452 (s. IV a.C.).  
2215
 MHA Viena (número de referencia desconocido) (s. IV a.C.) (Dieterle, p. 380, F601).  
2216
 MN At. Nº 451 (s. V a.C.): Carapanos, 1878, p. 41, Nº 4 y pl. XXIII, 3; Dieterle, 2007, p. 375, F411; 
Piccinini, 2012, pp. 217-218. 
2217
 MA At. Nº 1412 (s. V a.C.). El texto reza: Μ. Γάνγριος Ἀδριαῖος ἀνέθηκε ∆ιὶ Ναίωι ("M. Gangrio 
Adrieo lo hizo para Zeus Naios"). Es decir, un ilirio que a juzgar por su trianómina se había romanizado 
2218
 MA Io., Nº 160 (comienzos del s. IV a.C.).  
2219
 MN At. Nº 450.  
2220
 Piccinini, 2012, p. 217. El otro caso, el del rapsodo Clearco (s. IV-III), su nombre sí está presente en 
muchos lugares (Piccinini, 2007, p. 217).  
2221
 Par.Lo. MNC 1239.  
2222
 Apartado 3.3.5.4.  
2223
 C14 (Nº 69).  
2224
 C17 (N1 89).  
2225
 C15 (Nº 68).  
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 De este modo, la epigrafía ofrece información muy valiosa sobre la 
peregrinación a Dodona. Aparte de mostrarnos las inquietudes, necesidades y 
costumbres del mundo griego, nos permite situar en el mapa a sus protagonistas, ya por 
su procedencia, ya porque tuvieran negocios u otros asuntos en otras regiones. En 
términos generales, hay una cifra considerable de consultantes del Epiro, que en 
principio son los que normalmente dedicarían las estatuas de tamaño real. La mayor 
parte del resto de la Hélade está presente también, y aunque Esparta como tal no 
aparezca en la tabla, algunos objetos (como la corredora espartana) y algunos pasajes 
literarios que veremos a continuación permiten pensar que también hay que contarlos. 
Es especialmente llamativo el largo listado de colonias, la práctica mayoría del 
Mediterráneo Central2226. Sin duda, la cercanía del Epiro a Italia y Sicilia fue un factor 
determinante para que muchos peregrinos lo eligieran como destino y para que negocios 
u otros asuntos situados allí requiriesen del asesoramiento de Dodona. Iliria, por el 
contrario, pese a ser una región limítrofe, no parece que tuviera mucha presencia, lo 
cual es un síntoma evidente de que Dodona era un espacio de culto enfocado al mundo 
heleno. No obstante, los intereses de los peregrinos en ocasiones salían de estas 
fronteras, como ocurre con la consulta relacionada con Cartago, de tipo comercial2227, o 
con la ciudad dálmata de Lisson2228, que desconocemos de qué trataba. Caria, y quizá 
también Egipto, son mencionadas como lugares de destino en otra laminilla2229. 
Finalmente, el territorio del Bósforo aparece en otra, sin que se pueda saber la 
temática2230. Curiosamente, en su tesis Piccinini menciona brevemente una copa 
encontrada en Borístenes/Olbia en la que se puede leer “Ναίῳ”. Termina concluyendo 
que aunque podría ser Zeus Naios, es más probable que se trate del nombre de una 
persona que vivió allí, ya que hay algún caso en el que se sabe que se utilizaba como 
nombre2231. Aunque su razonamiento es realista, el hecho de que conozcamos hoy en 
día al menos una consulta oracular relacionada con esa región permite al menos pensar 
que la mención allí a Zeus Naios no es tan improbable.  
                                                 
2226
 Moustakis ve una mayoría de peregrinos procedentes del noroeste de Grecia y de las colonias del 
Mediterráneo Central para el periodo VI-IV, basándose principalmente en la epigrafía oracular (2006, pp. 
59 y 85). Sin embargo, obtiene su conclusión de los datos de la epigrafía publicada hasta 2006, sin haber 
podido consultar la obra de Lhôte (2006) ni, claro está, el DVC. Aquí se ha visto, como se desprende de la 
tabla puesta en las páginas anteriores, que la procedencia es muchos más amplia que esas dos regiones.  
2227
 DVC 1363A. Se desconoce el origen del consultante.  
2228
 DVC 3200A.  
2229
 Lhôte 129.  
2230
 DVC 3899A.  
2231
 Piccinini, 2012, pp. 151-152.  
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 Un breve repaso a las consultas oraculares de Dodona documentadas en la 
literatura muestra una imagen algo diferente. Es especialmente llamativa la escasez de 
referencias de colonias, cuando en la epigrafía se ha comprobado que las visitas desde el 
ámbito colonial, principalmente el Mediterráneo Central, fueron frecuentes. No 
obstante, posiblemente esto tenga una explicación: el tipo de obras literarias que 
conservamos se enmarca más en un contexto ateniense y peloponesio, ya sea por el 
propio origen de los autores, ya por la temática que se trata en sus obras.  
Por ello, no es de extrañar que los casos que conocemos sean fundamentalmente 
de atenienses y espartanos, además de molosos. Cabría mencionar también a los 
tesalios, quienes aparentemente hacían sacrificios a Aquiles en Troya por indicación de 
Dodona2232, y también al rey lidio Creso. Este monarca de mediados del s. VI, que 
aspiraba a acabar con la hegemonía persa, quiso saber qué dirían sobre esta contienda 
los oráculos de Delfos, Abas, Dodona y Libia. El desenlace, bien conocido por todos, 
supuso el fin de su propio imperio2233. Sin embargo, este pasaje parece más una 
moraleja, y además en las placas oraculares no hay indicios de peregrinos procedentes 
de esta región.  
El mayor repertorio le corresponde a la ciudad ática, aunque no siempre se 
pueda asegurar su veracidad. Por ejemplo, Temístocles dijo que le fue prescrito en un 
oráculo dodoneo que se presentara ante Zeus2234. En la misma línea tenemos el famoso 
episodio en que se critica que los atenienses quisieran colonizar Sicilia porque así se lo 
dijo Dodona, cuando en realidad ésta se refería a una colina del Ática2235. Demóstenes 
en ocasiones habla de oráculos dados por Dodona, normalmente de forma indirecta2236, 
pero también tenemos al menos un caso directo, en el que enumeraba los sacrificios que 
el oráculo le había dicho a Atenas que debían llevar a cabo2237. También Dinarco, otro 
orador coetáneo, menciona un oráculo de Dodona (sin llegar a desarrollarlo) tras la 
batalla de Queronea del 338 a.C.2238 Y por supuesto Hipérides y su disertación contra el 
control que Olimpíade de Epiro quería ejercer sobre Dodona2239. 
                                                 
2232
 Philostr., Her. 53.  
2233
 Hdt., 1, 46-47.  
2234
 Plu., Them. 28, 5. Si tenemos en cuenta que el político ateniense se refugió en Molosia, bajo la 
protección del rey Admeto (Th., 1, 136-137), no sería raro que consultara a Dodona.  
2235
 Paus., 8, 11, 12.  
2236
 D., 18, 253; 19, 297; 21, 51; Ep. 1, 16; Ep. 4, 3.  
2237
 D., 21, 53.  
2238
 Din., 1, 78.  
2239
 Hyp., Eux. 4, 24.  
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 Los lacedemonios fueron protagonistas en otras ocasiones2240, pues según 
Cicerón solía contar con el santuario epirota (y Delfos y el de Amón) para los asuntos 
de mayor importancia2241. Ya sabemos que Lisandro, en torno al 403 a.C., 
supuestamente consultó Dodona (además de Delfos y el de Amón) para conseguir una 
consulta favorable a sus intereses por medio del soborno2242; aunque se sabe que sea 
seguramente una elaboración posterior, refleja una realidad. Unos años más tarde, 
Agesilao II fue elegido general para la campaña contra los persas por sendos oráculos de 
Dodona y Delfos2243. Otro episodio que tiene visos de haber sido una reelaboración 
posterior es una advertencia previa a la batalla de Leuctra del 371 a.C. en la que el 
ejército beocio de Epaminondas venció con una enorme superioridad táctica2244. 
 En la propia región de Dodona, conocemos al menos dos consultas, pero de 
nuevo de veracidad más que dudosa. En la primera, Alejandro I fue avisado de que su 
fin tendría lugar cerca del río Aqueronte y de la ciudad de Pandosia, sin que él supiera 
que estos dos topónimos los encontraría también en Italia en su campaña2245. Unas 
décadas después, Pirro aparentemente alteró un oráculo negativo para poder emprender 
su viaje al Mediterráneo Central2246. 
 Para encontrar otra referencia nueva a consultas en Dodona hay que avanzar 
hasta el emperador Juliano, del s. IV, quien según Teodoreto de Cirene antes de 
comenzar una guerra se interesaba por saber la opinión divina por medio de Dodona, 
Delfos y Delos2247. 
 Tomemos ahora esta relación de consultas desde una perspectiva cronológica. 
Dejando a un lado el tema de la procedencia, donde se ve que no hay una relación 
directa entre la literatura y la epigrafía, lo que más llama la atención es la ausencia de 
referencias literarias posteriores al s. IV, salvo el caso de Pirro y el comentario relativo 
al emperador Juliano, quien gobernó más de seis siglos después2248. Puede deberse 
simplemente a que no se hayan conservado. Pero esta visión encaja con la reducción de 
las ofrendas y con el brusco descenso en cantidad de las laminillas oraculares, a la vez 
que contrasta con el auge urbanístico del santuario. La conclusión más evidente es que 
                                                 
2240
 Este aspecto es analizado en mayor profundidad por Piccinini (2011).  
2241
 Cic. Diu. 2, 32 (69).  
2242
 Ephor., FGrHis 70 F206; Nepos., Lys. 3, 1; D.S., 14, 12, 1 y 13, 4; Plu., Lys. 25, 3.  
2243
 Plu., Moralia, 208F-209A.  
2244
 Callisth. FGrHist 124 F 22 a; Cic., De div., 1, 34 (76); D.S., 15, 72, 3.  
2245
 Str., 6, 1, 5.  
2246
 D.C., 9, 40, 6.  
2247
 Thdt., H.Rel. 3, 21.  
2248
 O, al menos, en la búsqueda bibliográfica no he encontrado más.  
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la actividad oracular decayó en el s. III en adelante, mientras que Dodona experimentó 
en esa época su mayor crecimiento en lo que a edificios se refiere. Volveremos sobre 
esta cuestión en las conclusiones de este capítulo y, sobre todo, a lo largo del siguiente.  
 
 Los theoroi, por supuesto, han de ser mencionados. Apenas conocemos unos 
pocos ejemplos de los “peregrinos oficiales” que fueron enviados a Dodona para 
anunciar algún tipo de celebración. El único seguro es el listado de theorodocoi de 
Delfos del 220-189 a.C.2249, en el que se puede leer “έν ∆ωδὠναι Πανταλέω[ν]” (col. 
IV, l. 31). Es decir, el encargado de recibir al theoros que debía de transmitir el evento 
en Dodona, es decir, el theorodocos, fue un tal Pantaleón. Otros destinos en el Epiro 
fueron Ambracia, Casope y Fénice. Anterior en el tiempo, en torno al 330 a.C., tenemos 
un listado de Argos, cuyos emisarios debían anunciar la celebración de las Asclepeia2250. 
En este caso no tenemos la mención concreta de Dodona, sino que leemos lo siguiente: 
['Αµβρ]α[κία] • [Φ]ορβάδας / [Ἄπε]ιρος · Κλεοπάτρα / 12 [Φοιν]ίκα · Σατυρίνος, 
Πυλάδας, Κάρχαξ (ll. 10-12). En principio, Cleopatra fue la hija de Filipo II y 
Olimpíade de Macedonia, hermana por tanto de Alejandro Magno y la que sería esposa 
además de Alejandro I del Epiro2251. Es decir, es Cleopatra de Molosia, que en este caso 
engloba el concepto del Epiro entero2252. Tiene sentido pensar que la recepción del 
theoros tuvo lugar o bien en la capital del reino, Pasarón, o bien en el propio santuario 
de Dodona. Siguiendo este razonamiento, el tercer documento, el más antiguo (ca. 360 
a.C., con algunas líneas añadidas posteriormente), pudo ser similar. En este caso es el 
listado de Epidauro, y en él quedó registrado “Μολοσσοί· Θᾶρυψ”2253.  
 Con motivo de las manumisiones y concesiones de ciudadanía y otros 
privilegios, Dodona recibió más visitantes. En este caso, los testigos eran por lo general 
personas de los diferentes ethne que integraban el estado que allí gobernaba (Molosia, la 
Alianza, el Koinon), al igual que los dueños de los esclavos que eran liberados. No 
obstante, aquéllos que recibían algún tipo de privilegio procedían de territorios lejanos. 
No siempre se indica el origen de la persona, pero al menos contamos con varios casos 
                                                 
2249
 Plassart 1921, 1-85; Ceka, 1987, p. 142.  
2250
 SEG XXIII, 189, ll. 10-14 (Nº 25); Davies 2000, p. 248.  
2251
 Charneux, 1966, p. 178-179.  
2252
 Como se explicó al comienzo de la tesis, este documento es uno de los argumentos esgrimidos por 
aquellos investigadores que defienden la existencia de una Alianza en este periodo (apartado 2.4.6), 
mientras que Meyer se decanta por interpretar el Epiro como un término geográfico, no político (apartado 
2.4.8).  
2253
 IG IV2, 95, l. 31 (Nº 12).  
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afirmativos en concesiones de ciudadanía2254 y de proxenía2255. Este pequeño listado 
encaja con todo lo expuesto arriba, es decir, la región de Molosia (y el Epiro en general) 
tenía contactos con todo el mundo griego, de ahí que encontremos personas de 
diferentes territorios, incluyendo por supuesto el ámbito colonial. 
 La numismática es también una fuente de información interesante. Aunque es 
obvio que una moneda de cierta ciudad no implica que su portador procediera de allí, se 
puede aplicar el mismo razonamiento que se ha expuesto arriba para otros casos 
similares: es un claro reflejo de la circulación de bienes en el mundo griego. Por 
ejemplo, en un estudio reciente, Katsikoudis enumera las 74 monedas de plata que 
fueron encontradas en Dodona y se encuentran actualmente en el Museo Arqueológico 
de Ioánina. Curiosamente, 32 son de Calcis, mientras que el resto se reparten entre 
Corcira, Dirraquio, Damastio, Tirreo, el Koinon Tesalio, Larisa, el Koinon Beocio, 
Egina, Corinto, Sición, el Koinon Aqueo, Élide, Pelini y el reino de Macedonia2256.  
 Por último, arriba se ha hablado de los exvotos. Éstos podían ser transportados 
por los peregrinos desde su ciudad de partida, ser adquiridos en el camino o 
directamente en el santuario de destino. De éstos, en principio los únicos seguros son 
los elaborados en la propia Dodona, que cuentan con una pátina especial2257. El resto es 
más difícil de rastrear. Un vistazo general a las piezas encontradas permite discernir los 
estilos corintio, sobre todo2258, y laconio, como los principales. El primero es bastante 
lógico, habida cuenta de la presencia de numerosas colonias corintias en la costa 
epirota. Ambracia seguramente fue la ciudad referencia para comprar estos objetos, 
dado que es el punto de inicio de una de las rutas más transitadas hacia Dodona. En el 
caso del laconio, tal vez no haya que pensar en Lacedemonia (o no solo), sino también 
en su colonia en Italia, Tarento. Habida cuenta de la notable presencia de peregrinos del 
Mediterráneo Central, la posibilidad de adquirir las ofrendas en Tarento es alta. Del 
mismo modo, debemos pensar también en talleres y artesanos itinerantes, así como la 
propia circulación de estas piezas en las redes comerciales. Esto hace ver, por tanto, que 
los objetos votivos de Dodona ofrecen un amplio abanico de posibilidades en lo que a 
manufacturación se refiere, y por tanto demuestra cómo los centros de culto eran lugares 
                                                 
2254
 C2 (Nº 3, naupactios), SGDI 1334 (Nº 13, apoloniata), 1338 (Nº 47, aqueo), 1339 (Nº 48, brentesino) 
y 1345 (macedonio).  
2255
 C3 (Nº 15, tesalio de Feras), C16 (Nº 71, beocio), SEG LVII, 510, ll. 54-84 (Nº 76, tesalios de Larisa, 
los jueces que mediaron en un conflicto entre molosos y acarnanios, en torno al 130-129 a.C.), SGDI 
1340 (Nº 40, acragantinos), y 1341 (Nº 41, argetios, es decir, de la región iliria de Atamania).  
2256
 Katsikoudis, 2013, pp. 314-321.  
2257
 Kowalzig, 2007, p. 339.  
2258
 Hammond, 1982, pp. 270-271.  
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de enorme importancia en el ámbito de transmisión de materiales, ideas y 
conocimientos.  
 
6.5. La peregrinación - Una aproximación fenomenológica 
¿Es posible estudiar el fenómeno de la peregrinación en su dimensión mental? 
¿Qué criterios se pueden tener en cuenta y en qué aspectos se puede ahondar? Los 
planteamientos principales de la Arqueología del Paisaje han sido expuestos en la 
introducción de la tesis2259. Partiendo de los puntos ahí desarrollados, a continuación se 
va a tratar de profundizar en los aspectos abstractos del fenómeno de la peregrinación.  
Nuestra concepción del espacio y el tiempo es radicalmente diferente a la que 
tenían las sociedades antiguas e incluso nuestras generaciones de antepasados más 
cercanas. Al vivir en la era de la tecnología, donde las comunicaciones con casi 
cualquier zona del planeta son posibles, la distancia ya no es tiempo para nosotros; todo 
está a nuestro alcance2260. Para los peregrinos que viajaban a Dodona, no obstante, la 
percepción era muy diferente. Para ellos este viaje sí implicaba una separación no solo 
física, sino también simbólica, de su lugar de origen, una desconexión real que aunque 
solo fuera de carácter temporal condicionaría la forma en que experimentarían su viaje. 
En este sentido, no es comparable con la forma en que un peregrino vive hoy en día su 
viaje a la Meca o a Santiago de Compostela, por citar dos ejemplos. De por sí cada 
peregrinación tiene sus peculiaridades, del mismo modo que cada cultura, cada 
sociedad, cuenta con su propia idiosincrasia. Pero esta concepción distinta del espacio y 
el tiempo en la actualidad inevitablemente dificulta más la manera en que podemos 
estudiar el pasado. Esto no significa, no obstante, que no debamos intentar entender 
cómo fueron las sociedades pasadas, o más concretamente, cómo fue su práctica 
religiosa, cómo la experimentaron; al menos si partimos de esta base, si somos 
conscientes de nuestras limitaciones y de la barrera con la que contamos, podemos 
afrontar esta cuestión con mayor realismo.  
Se hace necesario precisar qué se entiende por “percepción”. No se trata 
simplemente de la forma en que vemos algo, sino cómo lo experimentamos con todos 
los sentidos2261, y a partir de ahí interpretamos lo que vemos y reaccionamos de acuerdo 
                                                 
2259
 Apartado 1.  
2260
 Hernando, 1999, p. 10.  
2261
 Betts, 2003, p. 7.  
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con nuestra propia experiencia e intuición2262. La percepción a nivel individual es 
imposible de estudiar cuando nos referimos a sociedades pasadas, es algo factible 
únicamente en el presente. Este razonamiento, planteado por Villoch, Santos y Criado, 
entre otros, lleva al investigador a centrarse en la percepción en su escala social, es 
decir, cómo esas sensaciones eran dirigidas y controladas, cómo podían ser 
impuestas2263. 
Los paisajes nos transmiten recuerdos. Los paisajes de nuestra infancia, por 
ejemplo, sus colores, las especies vegetales y animales que los poblaban, mantienen un 
peso emocional2264. Siempre que vemos un paisaje (aunque sea un lugar nuevo para 
nosotros), automáticamente nuestra mente reacciona con pensamientos basados en 
nuestras experiencias previas2265. Se establecen comparaciones, clasificando lo que 
vemos. Un peregrino, al ser consciente de que su viaje tiene como destino un espacio 
cultual, en principio experimenta su viaje de acuerdo con este planteamiento, y por tanto 
su percepción será diferente de la de, por ejemplo, un soldado que se dirige a un lugar 
en el que se enfrentará al enemigo. En la línea de lo explicado en este capítulo, hubo 
diferentes tipos de peregrinación a Dodona, como consultar el oráculo, participar en 
competiciones agonísticas, realizar una serie de rituales relacionados con manumisiones 
o concesiones de privilegios, etcétera. Harris pone el ejemplo de asistir a la iglesia para 
una boda o para un funeral, dos eventos cuya atmósfera es totalmente distinta pero el 
lugar es el mismo2266. Lo mismo ocurrió en Dodona, donde cada caso tendría sus 
peculiaridades y por medio de ciertos planteamientos se pueden obtener algunos 
patrones de conducta sobre elementos concretos de cada tipo de peregrinación y su 
efecto en la percepción de sus protagonistas. Unos protagonistas en los que, de hecho, 
influiría también la edad2267 o el género, por ejemplo2268, aunque de Dodona no tenemos 
información tan concreta al respecto, a excepción del hecho de que sabemos que 
algunas mujeres consultaron el oráculo.  
Debemos diferenciar entre la práctica ritual individual (como puede ser una 
consulta oracular privada) y la colectiva. Las emociones que se experimentan en ambas 
son de por sí distintas, ya que realizar una actividad en grupo implica cierta conexión 
                                                 
2262
 Goodey, 1971, p. 4.  
2263
 Villoch, Santos y Criado, 1997, p. 20.  
2264
 Hernando, 1999, p. 15.  
2265
 Eberhard, 2009, p. 32. 
2266
 Harris, 2012, p. 152.  
2267
 A medida que crecemos acumulamos experiencias y sentimos de forma distinta lo que ocurre a 
nuestro alrededor, del mismo modo que al envejecer nuestras capacidades van mermando. 
2268
 Gold y Goodey, 1989, pp. 102-103; Darvill, 1999, p. 108.  
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entre todos los integrantes del mismo. Por extensión, estos rituales pueden estar 
diseñados de tal forma que se puedan controlar las emociones y las reacciones de los 
participantes2269. Poco sabemos acerca de rituales colectivos en Dodona. Aparte de las 
manumisiones y concesiones2270, lo más evidente son las Naia, donde se llevarían a 
cabo determinadas prácticas de apertura, desarrollo y cese de los juegos. No cabe duda 
de que quien controlara el santuario y, por extensión, la celebración de las 
competiciones agonísticas, podría utilizar estos mecanismos dentro de su propio 
discurso de poder y legitimación. También lo serían los banquetes, actos que 
aglutinarían a diferentes personas, probablemente miembros destacados de los 
diferentes ethne, una práctica que la arqueología ha demostrado que fue frecuente desde 
la época arcaica. Un buen paralelismo lo encontramos en Labraunda, donde en época 
helenística se habilitaron espacios (principalmente la estoa oriental) para al menos 150 
comensales2271. 
 
Detengámonos ahora en unos fragmentos escritos hace unas décadas por V. 
Scully. Suyo es el único intento de reconstrucción de las sensaciones experimentadas 
por el peregrino en su viaje a Dodona. De este modo describe el camino recorrido: 
The way north from the Amphilochian Gulf passes through the hills north of the 
Ambracian plain. Before the pass the great mass of Tomaros begins to rise up on 
the left, and the way to Dodona winds under its flanks. It passes first through a 
narrow, winding valley which lies crushed under the outlying masses of the 
mountain. The massif rises up in splendidly bare and sweeping terraces to a 
towering ridge which is crowned by horns. The pilgrim's mind is stunned by the 
greatness of the landscape scale and by his own smallness. He is made to feel a 
power far grander than his own, and that power is entirely of the earth, enclosing 
him, restricting his freedom of movement, directing him with an insistent 
pressure. The way is narrow, but the whole curve of the passage leads him on. As 
he moves forward, the mountains begin at once to recede and to soar higher 
before, as, in a beautifully rhythmic curve, a long valley opens out before him. He 
has been compressed, so that now the release, when it comes, is palpably felt. It is 
                                                 
2269
 Whitley, 2008, p. 93.  
2270
 En estos actos, aunque los presentes constituyeran un grupo, éste estaría formado por sujetos en 
diferentes situaciones, de tal forma que un esclavo experimentaría unas sensaciones totalmente diferentes 
de las de sus amos. A la hora de guiar las emociones de un grupo, aunque siempre está presente la 
jerarquización, al menos las condiciones de los participantes no son tan distintas.  
2271
 Williamson, 2012, p. 116.  
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definite, and what is experienced is double: the culminating grandeur of the earth, 
the mighty expansion of the sky. The valley widens and the mountain masses 
curve up and away from its floor in a way which again, as at Hymettos but now 
with great scale, causes the eye to travel up along their slopes and then to follow 
down their ridges, to experience the form of the sky. This time that form does 
have an axial direction down the valley; the sky is a vaulted ellipse, and as the eye 
is carried down the shape it sees a long, low mound of earth lying across the 
valley floor. The lateral extension of that low barrier emphasizes the width of the 
plain, so that the sky again is felt as very wide. The mountain slopes to left and 
right continue past the hillock and hold the sky shape, so that the latter is also seen 
as a spread canopy which arches over and far beyond the mound. At the same 
time the profiles of the flanking ridges and the hillock make a widely spreading, 
doubly curved horn shape. Thus it is in the center of horns, along the near face of 
the hillock, that the buildings of the sanctuary are placed. The temenos extends 
forward into the valley, and it propylos is so calculated as to occur at the exact 
spot from which no further hills of any kin can be seen beyond the hill itself; it is 
thus totally open under the sky, and the release which began at the head of the 
valley is now complete2272. 
 
Una vez que el peregrino ha llegado a su destino, la distribución del conjunto 
arquitectónico de Dodona sería vivida de la siguiente forma:  
First of all, they [los edificios] are organized as an arc, and it is clear what that arc 
accomplishes: it forms in plan a semicircle which complements the semicircle in 
elevation which is the valleyward in order to do so. In this way a circle is 
completed, the circle of earth and sky, the globe of the world. Secondly, it is only 
because the temple and its treasuries are irregularly spaced and oriented along 
their arc that they have the power so to complete the valley shape and to act in it 
as well. If the formed a precise arc they would lose individuality and freeze on it, 
a tight shape in a big valley (…) Beyond this primary act, the buildings of the 
temenos also set up complementary rhythmic echoes to the landscape. The axial 
mass of the temple, for example, carries the eye toward the higher hill along the 
curving way beyond the entrance to the valley, and emphasizes, by contrast, the 
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decisive horns of the valley opening which lies between them. The slope of the 
theater also picks up and clarifies the slopes of the lower ridges to the north, and 
its hollow is keenly felt against the massive buttresses to the south. In these views, 
too, the summit of Tomaros is clearly seen as double-peaked and horned; its rough 
face furnishes the necessary opposite to the deep and fertile valley, rich in horned 
cattle – as Hesiod tells us, the ‘shambling kine’ – but, as seen from the arch of the 
sanctuary, it is less a dominating bulk that the definer of a space2273.  
 
Salta a la vista que el ensayo de Scully tiene más carácter narrativo que 
científico, con tintes poéticos que reflejan un intento, casi propio del Romanticismo, por 
recuperar los elementos del pasado. Se fija en los elementos que configuran el paisaje y 
el santuario, incidiendo en la especial simbología de algunos de ellos. En su discurso, 
los cuernos, que recuerdan a la cultura minoica, son especialmente importantes, así 
como ciertos detalles astronómicos. ¿Pero hasta qué punto podemos tomar este pasaje 
como fiable o, incluso, útil? ¿Realmente desarrollaría un peregrino en el s. V este tipo 
de pensamientos? 
El ensayo de Scully se enmarca en los primeros pasos de la corriente de la 
Fenomenología. Vinculada a la Arqueología del Paisaje, sigue unos planteamientos 
similares a ésta2274, pero utiliza un enfoque más específico. Su objetivo es tratar de 
reconstruir las percepciones y sensaciones experimentadas por las personas; el 
investigador amplía nuestra comprensión del simbolismo y formas de comunicación del 
grupo, para así reconocer ciertos comportamientos y extraer conclusiones acerca de 
cómo esas sociedades estaban estructuradas2275. El fenomenólogo, en su intento por 
averiguar la forma en que su caso de estudio fue percibido y entendido, trata de llevarlo 
a la práctica consigo mismo, haciendo (o intentando hacer) la misma serie de actos que 
tenían lugar en el pasado en el proceso en cuestión. Se busca así obtener una descripción 
personal de cómo el individuo experimenta esas vivencias2276, como hemos visto que 
hizo Scully.  
Sin embargo, este tipo de estudios reciben muchas críticas, principalmente 
porque es imposible probar que estos aspectos analizados responden a una metodología 
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 Scully, 1962, pp. 137-138.  
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 El espacio ha de ser visto no como un mero contenedor de la acción, sino como un medio que está 
envuelto en dicha acción y que no puede ser separado de ella (Tilley, 1994, p. 10). Los elementos 
naturales y la actividad y experiencia humanas están profundamente imbricados en el mismo discurso.  
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 Betts, 2003, p. 19.  
2276
 Tilley, 2008, p. 271.  
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existente en el pasado, y si por lo tanto eran significativas para quienes lo hicieron y 
quienes lo veían, o bien si puede ser simplemente casualidad2277. Aunque una de las 
bases de la fenomenología es que el ser humano, sea del periodo que sea, posee y 
comparte un cuerpo con un sistema de percepción biológicamente similar2278, lo cierto 
es que no se puede reconstruir hasta tal nivel de profundidad la forma en que pensaban 
las sociedades pasadas, ya que las circunstancias y condiciones en que éstas se 
desarrollaron son totalmente distintas a las nuestras; el resultado es excesivamente 
subjetivo2279, aunque no por ello deja de ser histórico. Otra crítica recurrente es que en 
fenomenología se cae en el error de entender a todas las personas como meros actores 
que no participan de sus acciones, sino que simplemente se ven guiados por la 
estructura social y las costumbres. Lo correcto por tanto es aceptar el papel propio de 
cada individuo2280, pero al mismo tiempo esto añade más subjetividad a este tipo de 
estudios, a la vez que lo convierten en una tarea imposible porque no podemos llegar a 
un nivel tan profundo.  
Se hace necesario por tanto buscar un término medio. Se ha de ser consciente del 
riesgo de este tipo de aproximaciones y descartar automáticamente cualquier intento de 
reconstruir la experiencia propiamente individual, centrándonos en la vivencia colectiva 
de los diferentes tipos de peregrinación a Dodona, haciendo hincapié en los elementos 
que pudieron haber jugado un papel importante en cada uno de ellos. Es decir, sin tratar 
de buscar patrones o estructuras mentales de comportamiento, difíciles de identificar en 
una cultura ya extinta y tan distinta a la nuestra, se debe buscar otro camino. Algunos 
investigadores han hecho hincapié en cómo el factor visibilidad del paisaje y los 
elementos que lo conforman pueden restar algo de esa carga subjetiva2281. Este elemento 
ha de ser analizado teniendo en cuenta el propio movimiento del peregrino, que según 
donde se encuentre tendrá una imagen distinta del lugar2282. 
Los espacios de culto a menudo se localizan en lugares cuyas características 
naturales tienden a impresionar al ojo humano o evocan sentimientos de asombro o 
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 Bradley, 2000, p. 42.  
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 Tilley, 2008, p. 272.  
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 Criado, 1997, p. 8; 1999, p. 7; Fleming, 2006, pp. 268-275. De hecho, la forma de ver en entorno en 
la actualidad ha variado muchísimo con respecto a hace pocas generaciones, debido a los enormes 
cambios (en urbanismo, tecnología, etc.) de las últimas décadas. Así lo demuestra por ejemplo Carrier 
(2003) y, concretamente en la actual localidad epirota de Pogoni, Green y King (2001), quienes hacen ver 
que incluso las generaciones entre 1945 y 1990 entienden lo que ven de maneras totalmente distintas.  
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misterio2283. Esto ayuda a dotar al emplazamiento de un aura especial, una connotación 
fuera de lo común. Un buen ejemplo es Delfos, situado en la montaña, en una de las 
laderas de un valle de proporciones considerables, lo que hace que sea difícil llegar 
hasta allí2284. La visibilidad es un factor clave cuando hablamos de lugares 
emblemáticos en los que la forma en que son percibidos es tan importante. No cabe la 
menor duda de que en la peregrinación a Dodona la llegada al lugar constituyó uno de 
los momentos más importantes del proceso. Las características del propio valle de 
Tcharacovitsa son considerables, y la visión de determinados elementos del santuario a 
medida que el peregrino se acercaba al lugar sigue en la misma línea. Llama la atención 
que el espacio sagrado se encuentre justo al sur de la pequeña colina sobre la cual se 
localiza hoy en día la acrópolis amurallada, lo que implica que quien llegara desde el 
norte no vería el santuario hasta prácticamente llegar hasta él. Recordemos que éste es 
uno de los detalles que permiten pensar, como se explicó al hablar de las rutas a 
Dodona2285, que el acceso principal al recinto del santuario sería el meridional. 
Llegando desde el sur (por la entrada al sur del valle) o desde el sureste (atravesando la 
montaña por un paso desde la zona de la actual Ampelia) la visibilidad del complejo es 
mucho mejor. De hecho, sería especialmente buena al bajar por la ladera oriental. Desde 
lejos el elemento que llamaría antes la atención es el teatro, por sus considerables 
dimensiones, para dar paso paulatinamente a otras estructuras antes ocultas a medida 
que el visitante se movía, haciendo de la percepción de este paisaje un proceso 
totalmente dinámico2286. 
La distribución de los edificios nunca es aleatoria, por ello se debe examinar con 
atención cómo estaban colocados en Dodona. En ocasiones se puede apreciar cierta 
funcionalidad a la hora de elegir un determinado lugar para construir una estructura, 
pero también puede influir la relación entre el contenido simbólico de ese 
emplazamiento y el tipo de edificio a erigir. El teatro, por ejemplo, aprovecha la ladera 
(aunque fueron necesarios también los impresionantes muros con los que cuenta para 
poder soportar la presión, debido a su gran envergadura), como es normal en el mundo 
griego; pero su orientación fue sin duda determinante, sobre todo si tenemos en cuenta 
que es el primer elemento arquitectónico que se veía desde lo lejos. A priori no hubiera 
sido difícil levantarlo mirando hacia el oeste o incluso al sur, ya que dado que la colina 
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no es excesivamente grande, el espacio cultual hubiera estado cerca igualmente. Pero el 
interés por potenciar la percepción del lugar de acuerdo con las principales rutas 
seguramente influyó en esta decisión. Algo similar ocurre con las dos estoas y con las 
estatuas colocadas a lo largo de ambas, que crearían una perspectiva de profundidad una 
vez que el visitante accedía por la entrada meridional. Según avanzara, contemplaba 
estos elementos, y enfrente se encontraría con los templos y tesoros. La orientación de 
éstos es aparentemente aleatoria, aunque se puede percibir cierta tendencia de varios de 
ellos a mirar hacia el espacio central entre las dos estoas, donde no se han encontrado 
restos de estructuras. Quizá por ello siglos después se construyó la basílica en la parte 
oriental del terreno sagrado, ya que así rompía con la percepción previa y, por tanto, con 
la construcción simbólica pagana que había imperado hasta entonces. Los otros dos 
edificios relevantes del periodo helenístico, el bouleuterion y el edificio O-O1, posible 
pritaneo, no se encuentran en un lugar especialmente importante si los comparamos con 
los casos anteriores. Sí es cierto, no obstante, que desde el acceso oeste lo primero que 
el visitante veía era estos dos edificios, cuya orientación en forma de lo que podemos 
llamar embudo permite proyectar la visión a un espacio más amplio, sobre todo el 
entorno sagrado, a medida que el peregrino avanzara. 
 El pasaje de Scully también tiene en cuenta otro factor, y aunque lo adornara con 
una descripción un tanto exagerada o forzada, no por ello ha de ser obviado. Se trata del 
esfuerzo requerido para llegar al lugar. El Epiro es una región montañosa, y el acceso al 
valle de Dodona presenta no pocas dificultades, especialmente si se cruzaba la ladera 
oriental. De igual modo que al comienzo de este capítulo hablábamos del santuario de 
Zeus Liceo en Arcadia, donde el esfuerzo de ascender a la cumbre formaría parte del 
ritual2287, algo similar ocurriría en Dodona. Es un aspecto notable del camino, que 
contribuye a construir el espacio simbólico por el que transcurre la peregrinación.  
Estrechamente ligados a la fenomenología en este área, contamos con algunos 
estudios de neurociencia aplicada a la percepción, lo que podemos llamar también 
cognitivismo, intentando ir más allá en la temática de las sensaciones y emociones, 
tratando de averiguar cómo nuestra propia mente produce experiencias cognitivas 
específicas ante lo que percibimos. Es por tanto un enfoque que engloba los planos 
simbólico2288 y fisiológico, que tiene en cuenta las reacciones de las diferentes partes del 
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cerebro y el papel de cada uno de nuestros sentidos, así como de la memoria, en este 
proceso. A día de hoy, posiblemente la contribución más notable es la obra de 
Eberhard2289, en la cual el autor, arquitecto de formación pero con amplios 
conocimientos en psicología y neurociencia, trata de investigar los factores que más 
influyen en el desarrollo del proceso cognitivo en relación con la arquitectura, como por 
ejemplo la forma de los edificios, el color, el sonido o la edad del sujeto. No obstante, 
una vez más nos encontramos con el mismo problema: si bien este tipo de 
investigaciones son aplicables a casos actuales, no ocurre lo mismo con una cultura ya 
desaparecida y que, por tanto, entendía el mundo que les rodeaba de una forma distinta 
a la nuestra. Aunque la arqueología cognitiva trata de determinar ciertas normas 
universales y ahistóricas en materia de cultura y religión2290, esto choca de nuevo con la 
realidad: cada caso tiene sus particularidades y se desarrolla en un contexto concreto2291.  
Pero sí hay dos aspectos de Dodona que se pueden extraer de los planteamientos 
expuestos en la obra de Eberhard en relación con el papel de los sentidos corporales, 
ambos presentes en la consulta oracular. Primero, el sonido seguramente jugó un papel 
importante por medio de los calderos al chocar entre sí, o del caldero al ser golpeado 
por el látigo de una estatua2292. Segundo, las consultas se escribían en placas de plomo, 
es decir, el peregrino interactuaba de una forma más física que si lo hiciera oralmente. 
Estos dos sentidos, el auditivo y el tacto, se veían potenciados en el proceso de la 
consulta a Zeus Naios y Dione, lo que implicaba una participación más activa de la 
persona y, por tanto, una experiencia y unas emociones más intensas.  
En la movilidad, como se ha mencionado arriba, también podemos ahondar. Este 
concepto se refiere a la interacción del cuerpo con el entorno, especialmente al realizar 
procesiones o algún tipo de ritual en espacios sagrados, el movimiento en el espacio y 
las sensaciones que ello genera2293. Aparte de la propia llegada del peregrino, también 
hay que tener en cuenta el movimiento dentro del propio santuario. No hay que olvidar 
que la distribución de los elementos del santuario nunca es al azar, sino que la forma y 
el lugar en que son colocados influyen y manipulan el modo en que la persona los 
                                                                                                                                               
cognitivos, basados en percepciones, experiencias directas y en la memoria lejana, en la fabricación de 
significados y en la imaginación” (2010, p. 102).  
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percibe2294. Aparentemente en el santuario de Ártemis Ortia en Esparta había un espacio 
abierto rodeado por estatuas donde tenían lugar estos eventos rituales, como danzas 
iniciatorias2295. ¿Podemos encontrar un paralelismo con Dodona? Efectivamente, 
sabemos que las excavaciones desarrolladas hasta la actualidad muestran que el 
santuario contaba (en época helenística) con un área abierta, delimitada por la entrada 
meridional, a los lados por las dos estoas y al norte por los templos y tesoros. De ser 
cierta esta reconstrucción, este espacio sin duda estaba reservado a algún tipo de 
práctica religiosa, ahí tendrían lugar actos importantes; aunque no haya referencias a 
danzas o actos similares, sí es posible que alguna de las actividades que conocemos, 
como las manumisiones y las concesiones, tuvieran lugar en este sitio. 
Se puede intuir que en función de la actividad a realizar, el peregrino fijaría su 
atención en ciertos elementos del santuario y no en otros. Quien fuera a consultar al 
oráculo percibiría con mayor intensidad el lugar en el que el acto iba a tener lugar, en 
principio el templo de Zeus, en cuyo temenos se encontraba el roble. Para aquellos que 
se desplazaran para participar o asistir a las Naia, el estadio, y sobre todo el teatro, 
serían los puntos de referencia. Las estatuas sobre los pedestales, que fueron como 
mínimo 71, ayudarían a construir simbólicamente el paisaje dodoneo, dotándole de una 
mayor dimensión política, que de hecho traspasaría la frontera temporal, buscando 
perdurar en el tiempo y legitimar a las élites dominantes. De los cuatro epígrafes 
conservados en las bases, todos ellos con personas importantes del Epiro como 
destinatarios, uno de los dedicantes fue el Koinon de los Biliones, ilirios por tanto. Esto 
significa cierta apertura hacia más allá de las fronteras regionales. Aunque no tengamos 
más información al respecto, el propio contexto histórico del Epiro en época helenística, 
inmerso en numerosas contiendas en las que participaron otras potencias, es bastante 
probable que algunas de las estatuas que aquí se colocaron fueran dedicatorias de algún 
estado no epirota. La Macedonia de Filipo V, por ejemplo, que ayudó a reconstruir 
Dodona después del ataque etolio, seguramente dejó su impronta en este espacio cultual 
por medio de estatuas de personajes destacados en la guerra2296. Otro tipo de 
dedicatorias, como las armas de enemigos vencidos (el escudo romano y el macedonio 
de época de Pirro, por ejemplo), seguirían la misma línea. También los distintos 
testimonios de dedicatorias, manumisiones y concesiones, distribuidos por el espacio 
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sagrado, tendrían cierto protagonismo, sobre todo para aquéllos que fueran a participar 
en un evento similar.  
 
 Lo descrito en los párrafos anteriores es un intento de aproximación a aquellos 
aspectos que pudieron jugar un papel importante en la percepción del entorno 
arquitectónico de Dodona, tanto desde fuera como en el interior. Pero sería un error 
tratar de generalizar esta imagen a todo el periodo de actividad del santuario, ya que en 
realidad tan solo se ha hablado de la época helenística. El desarrollo urbanístico de 
Dodona fue un proceso que abarcó principalmente estos dos siglos, aunque luego en el 
periodo romano también se erigieron algunas estructuras, que no obstante no parece que 
alteraran el conjunto general. ¿Pero cómo fue el paisaje dodoneo en las épocas arcaica y 
clásica? Aparentemente, un espacio abierto sin edificios2297 en el que la naturaleza, por 
tanto, tenía una mayor presencia. Si tenemos en cuenta que precisamente a partir del s. 
III se constata el descenso de peregrinos para consultar el oráculo, significa que la 
mayor parte de estos visitantes vieron, percibieron, sintieron, un santuario 
completamente diferente al que podemos contemplar hoy en día. El paso a un centro de 
culto urbanizado implicó, siguiendo el postulado de Cardete en su ejemplo sobre Basas, 
que “lo que se re-construyó, transformó y manipuló no fue sólo el lugar, sino también el 
concepto que la gente tenía del mismo”2298. El espacio sagrado previo, al aire libre, tenía 
como elementos más destacables a juzgar por las fuentes literarias al roble y los trípodes 
que lo rodeaban. Precisamente el hecho de que más adelante fueran sustituidos por un 
único trípode sobre una columna, que era golpeado por el látigo de la estatua que habría 
sobre otra columna, puede estar relacionado con la búsqueda de mayor visibilidad en un 
momento en el que había otros edificios y, por tanto, este elemento no destacara tanto.  
 No parece que Dodona, pese a urbanizarse, perdiera ese vínculo tan cercano a la 
naturaleza. El territorio de alrededor posiblemente mantuvo sus características 
originales, algo que se deduce de la referencia de Vibio Secuestre, autor de época 
bajoimperial que cataloga accidentes geográficos o elementos naturales famosos en el 
territorio y, al hablar de bosques famosos, uno de los ocho que menciona es 
precisamente el de Dodona2299. Es posible que Vibio simplemente recogiera notas de 
autores anteriores, transmitiendo una imagen no real a su propio tiempo, pero no está 
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claro. Bonnechere se refiere a la importancia de los santuarios localizados en alsoi, es 
decir, bosques de carácter sagrado, e incluye a Dodona entre ellos2300. La referencia 
choca, por otro lado, con pasajes de obras escritas varios siglos antes en las que se habla 
de extensas praderas en la zona del santuario, como hacen Píndaro y Hesíodo2301. En 
todo caso, sí es por lo general recurrente la mención de los elementos naturales en el 
paisaje dodoneo2302, incluso, como vemos, autores que vivieron cuando Dodona ya 
había sido urbanizada. Podemos interpretar esto como un caso de construcción del 
paisaje por medio del lenguaje, como hiciera también Píndaro con Delfos en algunos de 
sus poemas2303. 
 Por otro lado, debemos tener en cuenta cómo se urbaniza Dodona. El santuario 
no se transforma en un centro de enormes dimensiones, sino que en realidad la cantidad 
de edificios que se levantan es relativamente reducida. Los templos, por ejemplo, no 
presentan la forma más frecuente que podemos ver en la mayor parte de los centros de 
culto, sino que su tamaño es más pequeño. Es decir, Dodona se urbanizó pero sin llegar 
a destacar, pese a convertirse en el principal santuario de España. Este hecho sin duda 
fue un acto consciente de las élites que desarrollaron este proceso que abarcó 
aproximadamente dos siglos. Es posible que se intentara aunar el carácter arcaico y 
“natural” con una visión más “moderna” y urbanizada.  
 
Los peregrinos iban a consultar a Dodona porque confiaban en su oráculo. A 
más peregrinos, mayor transmisión de sus experiencias a otras personas, ya fuera de 
forma oral o por escrito2304. Esto haría que más gente se decidiera a ir al lugar cuando 
necesitasen encontrar respuestas a sus dudas. Tomando esto en conjunto, la propia 
peregrinación y la transmisión posterior de la misma jugarían un papel importante en la 
construcción simbólica del santuario de cara al mundo griego, contribuyendo a difundir 
la imagen (configurada conscientemente) de Dodona. Dentro del concepto de “vías y 
comunicaciones”, por tanto, hay que contar con la transmisión de ideas y conocimientos 
relativos al santuario no solo en el proceso mismo de la peregrinación hacia y en el 
santuario, sino también en un momento posterior (ya fuera durante su vuelta a su lugar 
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de procedencia2305, o una vez llegado allí2306) o previo (para los que decidieran ir una 
vez recibida la información) a dicha práctica. En definitiva, la construcción del paisaje 
de Dodona, con sus experiencias, se produjo de forma continuada y tuvo como agentes 
no solo a aquellos que controlaban el lugar, sino a todos los que participaban de las 
diferentes actividades que el santuario ofrecía. En palabras de Grau, desde una 
perspectiva más amplia, debemos ser conscientes de que las personas no son simples 
sujetos pasivos, sino que sus acciones contribuyen a las condiciones que aseguran la 
reproducción o transformación social2307.  
Salta a la vista que prácticamente todo lo explicado en este apartado corresponde 
a la visita del santuario, es decir, a la llegada al lugar, ya sea en el último tramo del 
recorrido, ya una vez que el peregrino se encuentra dentro. Poco se ha hablado de los 
itinerarios, quedando en el tintero dos temas concretos que no deben ser obviados. Por 
un lado, teniendo en cuenta las diferentes rutas, cuál se pudo haber elegido en función 
del lugar de procedencia. Por otro lado, cómo era vivida la experiencia de recorrerlas 
hasta llegar al destino. En realidad ninguna de las fuentes a nuestra disposición aporta 
datos de este tipo. Pero existen ciertos criterios que pueden ayudar a conjeturar este tipo 
de cuestiones.  
De entrada, podemos partir de que lo más frecuente era (y es) llevar a cabo un 
desplazamiento en el menor tiempo posible, tanto más cuando el recorrido requería 
varios días, incluso varias semanas. En este sentido, hemos visto ya que el medio de 
transporte más usual tanto de personas como de mercancías en la antigua Grecia fue el 
marítimo. Las vías terrestres, salvo contadas excepciones, apenas se desarrollaron. Pero 
para aquellos peregrinos que vivieran en zonas conectadas directamente por tierra, como 
Iliria, Tesalia, Acarnania, Fócide o Beocia, la opción más lógica era hacer el recorrido 
completo a pie. Para las regiones de Grecia Central se podría postular que al llegar a la 
parte oriental del golfo de Ambracia, algunos pudieron haber optado por ir en barco 
hasta Ambracia desde, por ejemplo, Anfiloquia. Es factible y tal vez se ganara algo de 
tiempo. En el caso etolio seguramente sí fue frecuente dirigirse a alguno de los puertos 
de la costa sur del golfo y, navegando desde allí, desembarcar en el Epiro. Desde las 
                                                 
2305
 Es frecuente olvidar en los ensayos sobre peregrinación la vuelta a casa, centrándose los 
investigadores únicamente en la ida y la llegada. Pero precisamente la transmisión sería clave en la vuelta, 
en cada centro en que el peregrino se detuviera y compartiera impresiones sobre su experiencia con la 
gente del lugar u otros visitantes.  
2306
 Demostrando así la importancia de la memoria al construir el paisaje (Van Dyke, 2008, p. 277). 
2307
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regiones meridionales de la Hélade, cabe suponer que los peregrinos tomarían barcos 
que, tras bordear el continente, entraran en el golfo.  
A la hora de decidir qué puerto fue el más frecuentado en estos viajes, el nombre 
que viene a la mente en primer lugar es Ambracia. Dado que fue la ciudad de mayor 
tamaño del noroeste de Grecia, activa ya como colonia desde la segunda mitad del s. 
VII, y que su puerto actuó sin lugar a dudas como el principal foco de actividades 
comerciales del golfo, es de esperar que la mayoría se decantaran por dirigirse allí. 
Además, hemos comprobado que la ruta más frecuentada que atravesaba el interior del 
Epiro comenzaba en su extremo sur en esta ciudad2308, lo que significa que las 
comunicaciones entre este centro y el interior estuvieron bien consolidadas, sobre todo 
cuando Pirro I la designó como capital de su reino.  
No obstante, esta no es la única ruta que se ha identificado; recordemos que 
Ambraco, Éfira y Apolonia también se han documentado en este sentido. Su utilización 
como primera toma de contacto con el territorio epirota de cara a empezar la andadura 
hacia Dodona se enmarca principalmente en el conjunto de visitas procedentes de las 
colonias del Mediterráneo Central, que en las fuentes ha quedado claro que fueron 
bastante asiduas. Ambraco, como puerto avanzado de Ambracia y por tanto dentro de su 
chora, seguramente canalizó parte del tráfico que recibía esta polis. Identificado 
recientemente con el yacimiento de Kastro Rogoi2309, por su localización geográfica 
seguramente fue una buena elección para aquéllos que, llegando desde la entrada del 
golfo (ya procedieran de las colonias, ya fueran del sur y hubieran recorrido las costas), 
podían desembarcar aquí y evitar hacer un alto demasiado largo en Ambracia. Éfira, por 
su parte, no sería descartable dada su proximidad a la entrada del golfo, aunque al ser un 
puerto de dimensiones mucho más pequeñas es de suponer que recibió una menor 
afluencia de visitantes. Apolonia, al encontrarse más al norte, seguramente fue el 
destino de los peregrinos que viajaban desde Italia central o desde las colonias situadas 
a una latitud similar a Tarento. Los otros centros de la península más al sur, así como 
todos los siciliotas, probablemente eligieron con mayor frecuencia Ambracia o, en su 
defecto, Ambraco.  
 Como se puede apreciar en los mapas, el mayor grado de dificultad y de tiempo 
es el de la ruta norte, desde Apolonia. Una ruta exigente a la que se añadía la escasa 
presencia de núcleos urbanos importantes. Recorrer este itinerario, que además 
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 Ver apartado 5.2.  
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 Karatzeni, 2011.  
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implicaba atravesar territorio ilirio, seguramente fue la opción menos escogida y no 
sería sorprendente que los tarentinos, por ejemplo, optaran mejor por continuar la 
navegación hasta los otros puertos más al sur. Por su parte, la ruta en principio más 
corta y cómoda partía de Ambracia, con la posibilidad alternativa de iniciar el camino 
en Ambraco. Ambos itinerarios confluían a poca distancia al norte. Dada la distribución 
y el grado de desarrollo de los asentamientos en este itinerario hacia la llanura de 
Ioánina, recordemos que se defiende aquí que la principal ruta seguida al recorrer el 
valle del Louros es la de la ladera oriental, donde se encuentra Ammotopos/Hórreo2310. 
Aunque se documentan más enclaves en la parte occidental, el gran tamaño de este 
centro moloso hace pensar que actuó como el centro de control del valle. De cara a 
pensar en pernoctar (el cálculo medio es de aproximadamente tres jornadas desde 
Ambracia hasta Dodona), es el lugar de la zona que seguramente ofrecía mejores 
posibilidades. En este sentido, tal vez la siguiente parada para reposar hasta el día 
siguiente fuera Kaloyeritsa/Fílace2311, centro previo desde el cual se podría elegir 
acceder al valle de Dodona directamente, o bien entrar en la meseta de Ioánina y, desde 
la zona de Ampelia, girar al oeste para entrar en dicho valle. El trazado de la ruta desde 
Éfira (o bien más adelante, desde Kastri Mesopotamou/Pandosia, si los barcos podían 
remontar el curso del río hasta una zona cercana2312) es más difícil de analizar en el 
sentido de discernir cuáles pudieron ser los principales centros de hospedaje.  
 A la hora de reconstruir las experiencias vividas en el transcurso del recorrido 
peregrinatorio, se ha incidido ya en la importancia del factor orografía. El hecho de 
caminar por una ruta montañosa añade una dificultad que bien pudo haber sido 
interpretada por muchos como un elemento añadido de la mística que rodea a este tipo 
de viajes. También es interesante tener en cuenta la división territorial. Atravesar el 
Epiro desde la costa hasta el interior implicaba cruzar las fronteras y límites de varios 
ethne. Estos peregrinos, que procedían de regiones más lejanas, actuarían de enlace de 
comunicaciones entre un territorio y otro, a la vez que percibirían por un lado qué 
costumbres compartían estos ethne y cuáles serían las particularidades de cada 
comunidad, y por otro el carácter heleno de todos ellos, un aspecto en el que como 
veremos el santuario de Dodona seguramente jugó un papel activo2313.  
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 Ver apartado 5.3.8.  
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 Ver apartado 5.3.6.  
2312
 Ver apartados 5.4.3 y 5.4.5. 
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 Ver apartados 7.3.3 y 8.3.  






En este capítulo se ha intentado mostrar los diferentes tipos de peregrinación que 
hubo en Dodona. Este fenómeno se puede aplicar a una gran variedad de actividades, en 
el caso de Dodona no solo a las personas que fueran a consultar un oráculo, sino a todas 
aquellas que se dirigieran a este centro de culto para participar en, o asistir a, cualquiera 
de los actos posibles que implicaran la realización de algún tipo de práctica religiosa en 
la que el dios o los dioses del santuario estuvieran presentes; por ejemplo, los ritos 
necesarios para la manumisión o la concesión de ciudadanía, o los que se realizaban 
durante las competiciones agonísticas. También las que implicaran algún tipo de 
transformación, ya fuera de status o más simbólica.  
Una visión simplista de la religión es percibir la dualidad local-panhelénico, ya 
que lo cierto es que hay numerosos estadios intermedios, como demuestra Kindt en el 
caso concreto de Olimpia2314. Dodona, podemos afirmar con seguridad, fue un santuario 
a varios niveles. Al menos cuatro son claramente discernibles. Como centro de culto 
local para los habitantes de la zona inmediata, albergaría espacios destinados al 
mantenimiento de sus creencias; este sistema se habría visto alterado durante el periodo 
helenístico, en el que se constata la proliferación de otros espacios de culto regionales, 
como Vaxia, Rodotopi y Giourganista. En un espectro más amplio, Dodona fue el 
santuario principal del ethnos moloso. Aunque en las fuentes no haya quedado 
registrado, la evidencia arqueológica muestra claramente que Dodona contribuyó a la 
construcción de la identidad molosa, por lo que se convertiría en el escenario predilecto 
para la celebración de rituales puntuales que congregaran al conjunto de sub-ethne; el 
testimonio de la epigrafía de manumisiones o de concesiones de ciudadanía u otros 
privilegios, con testigos procedentes de distintas filiaciones étnicas (conforme fue 
avanzando el tiempo, incluyendo otros ethne no molosos), son dos ejemplos que 
conocemos bien. Sin embargo, seguramente la clave de Dodona fue su papel en el 
contexto de todo el Epiro. Del mismo modo que otros santuarios más pequeños 
delimitaban el territorio de sus respectivas regiones, Dodona fue el centro de culto pan-
epirota por excelencia. Como capital del Koinon Epirota2315, se convirtió en espacio de 
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 Kindt, 2012, pp. 153-154 y 193.  
2315
 Apartado 2.5.2.1.  
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reunión de los magistrados, para lo cual se erigieron el bouleuterion y quizá también un 
pritaneo. Esto implica otro tipo de peregrinación, el desplazamiento de personas al 
santuario por motivos de tipo en principio político o civil, pero seguramente también 
para la celebración de eventos (como symposia, por ejemplo) en los que se reforzaría la 
unidad del estado federal y, por extensión, de la propia identidad epirota. Por último, 
Dodona adquirió también un carácter más amplio, en gran parte por su mención en los 
versos homéricos y las referencias a su antigüedad de otros autores posteriores, 
especialmente Heródoto2316. También contribuyeron las Naia, de tal forma que es 
frecuente entre los investigadores hablar del panhelenismo de Dodona. No obstante, 
como veremos en la introducción del siguiente capítulo, el concepto de panhelenismo 
hoy en día está sometido a debate.  
 
 El registro arqueológico muestra desigualdades sociales y de género. Lejos de 
aceptar la visión de la peregrinación como un fenómeno que en sí mismo anulaba las 
jerarquías y confería un status único a todos sus protagonistas2317, las evidencias reflejan 
una imagen muy distinta. Por ejemplo, la mujer estuvo mucho más limitada a la hora de 
desplazarse al santuario, y el grado de riqueza de cada peregrino influía en el tipo de 
ofrendas que podía depositar.  
Tampoco está claro el criterio seguido a la hora de mantener determinadas 
ofrendas y dedicatorias, y apartar otras, un tema que normalmente no se aborda en este 
tipo de estudios2318. Es muy difícil encontrar una respuesta, sobre todo cuando el 
registro no se ha documentado debidamente y no está clara la procedencia de muchos de 
los objetos. En Dodona puede haber un detalle que arroje algo de luz: 
proporcionalmente, las ofrendas mayoritarias que se han encontrado son de bronce. La 
adquisición de este tipo de objetos para usarlo como votivos no estaba al alcance de 
todo el mundo, mientras que en las placas oraculares se constata con claridad que los 
peregrinos pertenecían a todas las clases sociales, incluidos los esclavos. Los menos 
pudientes seguramente ofrendarían otro tipo de objetos, algunos perecederos (alimentos, 
textiles), pero también otros de materiales más duraderos. En este sentido, se ha 
resaltado varias veces la ausencia casi total de cerámica, algo muy poco frecuente. El 
santuario de Zeus en el monte Himeto, recordemos, destaca por los cientos de vasos 
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 Hdt., 2, 52, 2 (el santuario más antiguo de la Hélade).  
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 Turner, 1973, p. 91; Eade y Sallnow, 1991, p. 4. Ver introducción de este capítulo (6.1).  
2318
 Kindt, 2012, p. 67. 
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cerámicos allí encontrados y que fueron depositados principalmente por pastores2319. 
Era un tipo de ofrenda recurrente, por tanto, y además seguramente muchos peregrinos, 
especialmente en los primeros siglos de actividad cultual en Dodona, eran pastores. El 
hecho de que no haya vestigios de este tipo de exvotos hace pensar que posiblemente 
fueron retirados, para conservar principalmente objetos de bronce. De acuerdo con 
Kindt, la construcción de edificios nuevos era un buen momento para hacer “limpieza” 
en el lugar2320, y así pudo ocurrir en Dodona. Con motivo de la erección de las 
estructuras que podemos ver hoy en día, el personal del santuario probablemente apartó 
aquellas ofrendas menos vistosas, manteniendo por lo general las de mejor calidad, lo 
que encajaría con el proyecto consciente de convertir a Dodona en un santuario 
urbanizado y símbolo y referencia del poder moloso. Para ello se utilizaría un depósito 
que todavía no ha sido hallado. Esta teoría no explica, no obstante, la ausencia de 
cerámica también en el periodo helenístico, con lo que el interrogante sigue abierto.  
Se sabe, por cierto, que en los santuarios algunas las ofrendas metálicas al ser 
apartadas no eran necesariamente arrojadas a un depósito, sino que se refundían para 
elaborar piezas nuevas. En el santuario de Anfiareo, en la ciudad beocia de Oropos, 
quedó registrada esta actividad en un epígrafe2321. 
  
Respecto al descenso en las consultas oraculares a partir del s. III, es verdad que 
de forma aislada cada argumento puede partir de una interpretación errónea o de la falta 
de datos. La aparente reducción de ofrendas en el s. III en adelante puede deberse a que 
las dataciones son imprecisas, y los materiales cuya cronología es incierta podrían 
enmarcarse aquí. La menor cantidad de laminillas oraculares del s. III y, sobre todo, de 
la primera mitad del s. II, tal vez venga motivada porque en ese periodo la mayoría 
fueran enterradas en un depósito que desconocemos o por algún cambio en el método de 
consulta. Quizá la explicación a la ausencia de consultas en este tiempo en la 
literatura2322 se encuentre en la pérdida de las obras de los autores que trataban esos 
temas, o en que el devenir político del periodo helenístico fue tan complejo que se 
obviaban datos relativos a consultas oraculares. Es posible que alguno de estos 
planteamientos sea cierto, aunque es poco probable que lo hagan en conjunto.  
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 Langdon, 1997, p. 120.  
2320
 Kindt, 2012, p. 151.  
2321
 IG VII 303.  
2322
 Salvo la de Pirro, que aun así posiblemente sea una construcción posterior, si bien no cabe duda de 
que el dirigente moloso consultó a Zeus Naios y Dione sobre sus campañas.  
- 400 - 
 
El desarrollo de un santuario se ve influido no solo por lo que ocurre en el 
propio lugar o en su región más inmediata, sino por todo lo que acontece a una escala 
mayor. El aparente periodo de declive de la actividad oracular (que no de la vida en 
Dodona, que experimenta justo lo contrario) coincide con los inicios del periodo 
helenístico. Esta etapa de la cultura griega es de enorme complejidad, se suceden 
numerosos cambios y alteraciones a todos los niveles en el mundo griego. Difícilmente 
sea solo casual la coincidencia entre ambos fenómenos. Al fin y al cabo, el desarrollo 
que experimenta el Epiro entronca con lo que ocurre en general en toda Grecia; la forma 
de organización de las poleis cambia, surgen los reinos helenísticos, que pugnan entre sí 
por definir sus fronteras y su esfera de poder. El reino de Molosia, el más fuerte de la 
región, fue el que más influyó en un proceso que culminó con la formación del Koinon 
Epirota. Durante todo este tiempo los acontecimientos que tuvieron lugar dentro de sus 
fronteras se vieron influidos por otros del exterior. El propio Pirro I es el mejor 
exponente de este proceso, habida cuenta de sus campañas en la Hélade y el 
Mediterráneo Central, así como de su breve etapa como rey de Macedonia. El impacto 
en Dodona es evidente. El santuario es reconstruido, alterado, de acuerdo con una serie 
de tendencias que parecen romper radicalmente con la forma en que había funcionado 
durante los siglos previos. La erección de edificios y monumentos es la parte más 
visible, pero ni mucho menos la única. Se potencia la polifuncionalidad del lugar. En el 
siguiente capítulo se analizará esta cuestión de forma más detallada, tratando de 
reconstruir una imagen lo más precisa posible de Dodona, no solo como centro 
religioso, sino también político, económico y cultural, poniendo especial énfasis en los 
procesos de cambio y en cómo los podemos examinar a partir de la evidencia material. 
También será crucial atender al papel simbólico de Dodona, las redes religiosas y 
culturales en que estuvo presente y el rol que jugó en la definición de fronteras, tanto en 
su propio territorio como, en una perspectiva más amplia, en el mundo griego.  
Dado que la menor actividad oracular2323 coincide con el periodo de mayor 
desarrollo urbanístico, se puede pensar que la primera fue una consecuencia de lo 
segundo, principalmente porque la construcción de edificios y la monumentalización del 
santuario parecen estar relacionadas con un mayor control del lugar por parte del reino 
de Molosia y, posteriormente, del Koinon. De ser cierto este planteamiento, la 
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 Las ofrendas no muestran un descenso tan marcado como las placas oraculares y las referencias 
literarias, lo que hay que poner en relación con el depósito de objetos votivos con motivo de otro tipo de 
eventos y prácticas en el lugar. 
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peregrinación a Dodona se redujo en época helenística por el cambio experimentado en 
el santuario; quizá se perdiera la confianza en el oráculo al quedar éste bajo la órbita 
molosa, ya que habría dejado de tener su supuesto carácter neutral2324. Un buen 
argumento a favor de esta tesis es la confrontación entre Olimpíade y Atenas, en la que 
Hipérides denunciaba que la reina molosa consideraba Dodona de su propiedad y, por 
tanto, no permitía que los atenienses llevaran a cabo determinados rituales relacionados 
con Dione y su estatua de culto2325. Sin embargo, esta teoría puede ser demasiado 
simplista. Dodona fue importante en el mundo griego precisamente por su oráculo, y 
siguió siéndolo para los autores de época romana, con lo cual no parece razonable que 
las élites molosas alteraran de forma consciente esta apreciación al tratar de apropiarse 
del santuario, sin pensar en la pérdida de prestigio del mismo o sin que esto les 
pareciera relevante, como tampoco que el oráculo dejara de ser la referencia del lugar. 
Ni mucho menos es seguro que el control efectivo del santuario implique la pérdida de 
“neutralidad” de su oráculo y que menos gente lo consulte, sobre todo si tenemos en 
cuenta que la gran mayoría de las preguntas que se hacían en Dodona se enmarcan en la 
vida cotidiana, sin que el devenir político aparentemente influyera mucho. Con todo, la 
reducción (que no cese) de testimonios de consultas es innegable, pero para poder 
enfocar este hecho mejor es necesario atender al contexto general de la religión y los 
oráculos en época helenística.  
A día de hoy no se ha publicado aún ninguna obra que examine la religión en el 
periodo helenístico de una manera completa, por la enorme magnitud de información y 
territorios que se debe abarcar2326. Algunos autores inciden en la convivencia de 
continuidades e innovaciones durante estos siglos. Uno de los aspectos principales de 
estas últimas es la llegada de nuevos cultos, procedentes de culturas y pueblos lejanos 
que, con el devenir político, quedaron interconectados con el mundo griego2327. Delos es 
un buen ejemplo, pues allí se mantuvieron algunos cultos a la vez que se introdujeron 
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 Una de las características que, en principio, tenían los santuarios interestatales o inter-states (ver 
apartado 7.1.).  
2325
 Hyp., Eux. 4, 24-26.  
2326
 Kindt, 2012, pp. 27-28. Una de las obras más notables en este ámbito es Mikalson (1998), quien, no 
obstante, se centra únicamente en Atenas. Se trata por tanto de un estudio sobre la religión en una polis en 
época helenística, algo muy distinto de la actividad de un santuario como Dodona.  
2327
 Malkinson, 2006. Uno de los principales motivos fue la movilidad de muchos griegos (soldados, 
comerciantes, etc.), que se desplazaron a otros territorios lejanos en los reinos helenísticos que se 
formaron, del mismo modo que a la Hélade llegaron personas de estas regiones. Por otro lado, él mismo 
recuerda que la gente que no llevó a cabo estos desplazamientos fueron menos proclives a cambiar de 
forma tan brusca sus tradiciones religiosas.  
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otros nuevos, como los de Serapis e Isis2328. Una consecuencia directa de esto, por tanto, 
es una mayor diversificación de la práctica religiosa.  
Eidinow precisamente defiende que para entender bien la evolución de un 
santuario es necesario fijarse en el contexto. Pero al explicar esta premisa no toca el 
periodo helenístico, sino que esboza brevemente el caso de Delfos y Dídima en época 
arcaica2329. La información que tenemos de los oráculos y sus consultas en Grecia se 
reduce a un corto listado de sitios, con lo cual las conclusiones que se extraen del 
estudio de éstos ofrecen una imagen sesgada de lo que sería la realidad en la antigua 
Grecia. A esto se añade que no parece haber estudios generales sobre los oráculos 
helenísticos, sino que encontramos únicamente investigaciones sobre lugares concretos, 
sin que se haya intentado ofrecer una visión que los abarque en conjunto. Además, las 
monografías sobre oráculos en el mundo griego no tienden a incidir en la evolución y 
variaciones a lo largo de los siglos, sino principalmente su funcionamiento o el carácter 
de las consultas. Con todo, algunos autores perciben cierto descenso de la actividad 
oracular en el periodo helenístico2330, debido en gran parte a que la abertura de Grecia a 
otras culturas supuso la introducción de nuevas prácticas y conocimientos sobre 
adivinacion2331.  
Delfos es un buen caso de análisis para comparar. Es sabido que sirvió de 
espacio de competición para mostrar el poder de las poleis y los koina helenos, hasta el 
punto de intentar alterar el propio paisaje délfico y su simbología para mostrar una 
imagen del pasado diferente, que beneficiara a la potencia de turno que ejerciera un 
mayor control sobre el santuario2332. No parece que esto afectara a la fama y el prestigio 
del santuario durante varios siglos, pero se constata que entró en decadencia a partir de 
la época de Alejandro Magno, al menos en lo relativo al funcionamiento del oráculo, y 
continuó así durante los periodos helenístico y romano2333. Durante parte del s. III 
Delfos estuvo fuertemente controlado por el Koinon Etolio, y en ese periodo la 
presencia de otros estados fuertes, como los Ptolomeos o los Seléucidas, es 
prácticamente inexistente2334. Esto refleja una menor peregrinación al santuario al 
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 Malkinson, 2005, p. 200.  
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 Eidinow, 2007, pp. 38-39.  
2330
 Piñero, 1989, p. 59, quien añade que resurgirían en época imperial. Hernández de la Fuente, 2008, pp. 
245-248, quien sostiene la tesis contraria al defender que en época romana esta situación de declive se 
acentuó.  
2331
 Potter 2003, pp. 426-427.  
2332
 Scott, 2010, p. 145.  
2333
 Fontenrose, 1978, p. 5.  
2334
 Scott, 2014, p. 173.  
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menos para consultas, y aunque Parke y Wormell recopilaron varios ejemplos en la 
literatura y en la epigrafía en este periodo2335, voces críticas como Fontenrose y otros 
autores posteriores han defendido posteriormente la dificultad a la hora de comprobar la 
veracidad de estas referencias2336, centrando su atención por tanto en los materiales 
arqueológicos y en otras funciones de Delfos2337. En todo caso, incluso Parke y 
Wormell hablan del periodo helenístico como una fase de menor actividad oracular que 
en los siglos previos2338.  
Otro oráculo hasta cierto punto bien documentado es Dídima, en Jonia. Activo 
desde al menos el s. VI a.C., en las Guerras Médicas fue destruido y no volvió a 
funcionar hasta la época de Alejandro Magno2339. En el catálogo que preparó 
Fontenrose, vemos consultas desde el s. VI hasta la época imperial. En el periodo 
helenístico concretamente, se documentan nueve históricas, siete quasi-históricas y 
cinco fragmentos de lo que posiblemente fueron consultas reales2340. Todas ellas son de 
carácter público, por lo general de Mileto o alguna de sus colonias, o bien de algún rey 
(como Alejandro Magno). Hay documentada alguna privada, pero no en este periodo.  
Dídima, y también Claros, ambos en la costa minorasiática, fueron dos de los 
principales oráculos griegos de finales de época helenística y sobre todo durante todo el 
periodo romano2341. En Claros, eso sí, la práctica mayoría de las consultas 
documentadas abarcan desde el s. II d.C. al VI, es decir, las épocas imperial y 
bizantina2342. Otro oráculo notable, el de Trofonio en Lebadea (Beocia), estuvo activo 
desde el s. VII a.C.2343, y se documentan consultas hasta el s. I a.C. Son pocas las 
referencias que se conservan y varias son claramente ficticias; parece haber algunas del 
periodo helenístico, pero los siglos de mayor actividad son el V y el IV a.C.2344 
 Tras este breve repaso por algunos de los oráculos más relevantes del mundo 
griego, se puede confirmar que en época helenística algunos sí siguieron funcionando. 
Así ocurre con Dídima, aunque sus consultantes son en su mayoría de Mileto o de 
colonias de ésta, lo que hace ver que durante este periodo no fue frecuentado (o no ha 
                                                 
2335
 Parke y Wormell, 1956b, pp. 103-172. 
2336
 Los propios Parke y Wormell distinguen algunas claramente ficticias.  
2337
 Scott, 2010, p. 6.  
2338
 Parke y Wormell, 1956a, pp. 244-262.  
2339
 Fontenrose, 1988, pp. 14-15.  
2340
 Ibidem, p. 179 ss. 
2341
 Johnston, 2008, p. 88.  
2342
 Busine, 2014, p. 202.  
2343
 Bonnechere, 2007, p. 156.  
2344
 Bonnechere, 2003, pp. 364-367. 
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quedado constancia) por gente de otras regiones. La actividad en Delfos se redujo 
considerablemente, y en Claros no parece que fuera especialmente importante. El de 
Trofonio en Lebadea tampoco muestra señales de haber sido muy activo. En general en 
todo el ámbito helénico sí se comprueba que en la época romana las consultas 
aumentan. El principal problema es que la mayor parte de los casos documentados son 
de carácter público, lo que hace que la comparación con Dodona sea más difícil. El 
santuario epirota es, con una enorme diferencia, el que más información aporta sobre las 
consultas privadas, ya no solo en el periodo helenístico, sino también durante las épocas 
arcaica y clásica. Pero apenas hay datos sobre este tipo de consultas en otros lugares2345, 
no porque no las hubiera o se redujera, sino porque su manifestación en la literatura o la 
epigrafía era menos frecuente que las consultas públicas, donde el colectivo en cuestión 
(normalmente una polis, como hemos visto) deja registrada dicha consulta porque suele 
estar vinculada a alguna decisión importante.  
Por lo tanto, es difícil extraer una conclusión definitiva sobre la situación de los 
oráculos en Grecia, y más concretamente sobre las consultas privadas, que son las más 
frecuentes en Dodona. Se puede intuir que la actividad oracular en general decayó, 
debido en parte a la diversificación de prácticas religiosas, como consecuencia de una 
mayor apertura del mundo griego a las regiones y culturas vecinas, y también, 
estrechamente relacionada con esto, por la alteración de las formas de organización de 
las poleis. Pero además pudo haber jugado un papel importante el surgimiento o la 
potenciación de cultos regionales menores. Este aspecto lo podemos ver en la propia 
región de Molosia, donde en época helenística proliferaron nuevos espacios cultuales de 
carácter más local (Vaxia, Rodotopi, Giourganista), lo que conllevaría menos visitas a 
Dodona por parte de los habitantes de estas zonas, que ahora tenían su propio santuario. 
Es cierto que este proceso tuvo lugar en el Epiro, cuya forma de organización difiere 
notablemente con respecto a otras regiones griegas, pero ha de ser tenido en cuenta. De 
este modo, el mayor control político de Dodona por parte del reino moloso y el amplio 
desarrollo urbanístico del Epiro tal vez no sean el principal motivo por el que la 
actividad de su oráculo se vio mermada en estos siglos, sino un factor más que, unido al 
contexto general del Epiro y la Hélade, tanto a nivel político como religioso, permiten 
comprender este proceso tan complejo.  
                                                 
2345
 En Delfos, por ejemplo, Parke y Wormell analizan esta cuestión y destacan que aunque se han 
conservado algunas (pocas) consultas privadas, muchas de ellas corresponden precisamente a personajes 
importantes, sobre todo poetas (Homero, Hesíodo, Píndaro, etc.) y filósofos (Sócrates, etc.) (1956a, pp. 
393-413, con consultas de gente “corriente” en las últimas páginas).  
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 Hay infinidad de tipos de espacios de culto, su manifestación puede darse de 
formas muy diversas2346. Esta tesis se centra en un caso concreto, un santuario en el que 
un roble parece haber sido el elemento principal y en torno al cual se fueron añadiendo 
otros secundarios, que de una forma u otra participaron de las actividades del lugar. El 
objetivo de este capítulo es detenernos en los diferentes roles que jugó Dodona, en su 
polifuncionalidad. A lo largo de las páginas anteriores se han identificado aspectos del 
santuario relacionados no solo con su actividad propiamente religiosa, sino también 
política, económica, social y cultural. Para comprender bien la importancia y la 
presencia de Dodona, es esencial abordar cada una de estas funciones por separado, 
siempre partiendo de que todos ellos forman parte de un todo y, por tanto, están 
interconectados. Aunque aquí se establecen apartados para cada uno de ellos, con la 
intención de ofrecer una imagen más clara, nunca se debe caer en el error de pensar que 
se pueden aislar y comprender por sí solos. Todo lo contrario, una función no se puede 
entender sin el resto, todas forman parte de un conjunto y están perfectamente 
imbricadas en el discurso.  
 Antes de empezar, se hace necesario definir algunos planteamientos que 
conciernen directamente a Dodona y quedan todavía pendientes. El primero es el tipo de 
santuario. La mayor parte de las investigaciones focalizadas en centros religiosos hablan 
de santuarios urbanos y extra-urbanos, un interesante tema en el cual La Naissance de la 
Cité Grecque, de F. de Polignac, en 1984, supuso una revolución. El interés 
normalmente es mayor en el caso de los santuarios extra-urbanos, ya que se trata de 
emplazamientos localizados en las fronteras de los estados y que presentan una serie de 
elementos comunes: delimitan el territorio2347, existen una serie de rituales que se 
reproducen periódicamente2348 y que refuerzan el sentimiento de pertenencia a ese lugar, 
                                                 
2346
 Chakrabarti, 2001, p. 53.  
2347
 Fourrier (2013, p. 108). El factor frontera es sin duda uno de los puntos más interesantes. La 
pertenencia a un lugar con unos límites territoriales conlleva la percepción de aquellos que no están 
dentro como diferentes (Polignac, 1984, p. 45). Esta mentalidad es aún más agresiva en los habitantes que 
se encuentran precisamente en estas zonas fronterizas, que ven como a los otros como “un demonio y 
contra él levantan muros de defensa que van mucho más allá de las murallas o las torres de vigilancia” 
(Cardete, 2004, pp. 48-49). 
2348
 En este sentido, hay algunos cultos especialmente relevantes para este tipo de emplazamientos 
sagrados en localizaciones liminales, como es el caso de Deméter (Cardete, 2010, pp. 88-89).  
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su florecimiento es un hito clave en el desarrollo de las poleis a partir del siglo VIII, 
etcétera. En definitiva, son santuarios estudiados en relación con las ciudades; están 
situados de acuerdo a ellas2349. Pero el caso de Dodona es diferente, pues hemos 
comprobado que aparentemente Dodona no estaba vinculada de una forma tan estrecha 
a ningún centro. La distancia que media entre el santuario y los asentamientos 
fortificados más cercanos (Megalo Gardiki, Kastritsa, etc.) es amplia, aunque se han 
dado casos en los que un santuario extra-urbano estaba a 30 km.2350 No obstante, el 
contexto epirota es más peculiar, pues la organización en ethne condicionó la forma en 
que la población de la región articuló sus fronteras y las comunicaciones entre los 
distintos enclaves que había dentro de ellas. Es prácticamente imposible que en las 
épocas arcaica y clásica se diera algo así, mientras que en el periodo helenístico el 
surgimiento de los grandes centros deja la duda abierta. Por lo visto en el territorio de 
Molosia2351, los centros de culto que surgieron o experimentaron un mayor desarrollo en 
época helenística no estaban asociados a una ciudad en concreto, sino a los distintos 
núcleos poblacionales de alrededor, posiblemente a ethne regionales. Tampoco parece 
que Dodona fuera controlada por una ciudad, sino por el propio ethnos moloso (al 
menos desde finales del s. V a.C.) y el estado federal desarrollado posteriormente.  
 Hay un tercer tipo de santuario, menos estudiado normalmente porque no se 
adscribe de una forma tan directa al fenómeno de la aparición de la ciudad-estado 
griega, si bien hay casos concretos que sí han sido objeto de análisis en numerosas 
publicaciones. Se trata de los santuarios que C. Morgan cataloga como inter-states, es 
decir, “inter-estatales”2352. Se diferencian del santuario extra-urbano principalmente 
porque éste se encuentra rara vez a menos de cinco o seis, y en un máximo de doce o 
quince, kilómetros de la ciudad2353.  
 Algunos autores plantean ciertos criterios para identificar este tipo de santuario. 
De acuerdo con Morgan, la erección de edificios monumentales y el aumento de las 
ofrendas se producen relativamente tarde, a finales del s. VII o comienzos del VI por 
                                                 
2349
 Edlund, 1987, pp. 41-42; Polignac, 1994, p. 4; Antonaccio, 1994, pp. 83-84; Malkin, 1996, p. 76; 
Mazarakis, 1997, pp. 38-39. Sobre la importancia de los santuarios extra-urbanos en la configuración 
política y fronteriza de Arcadia, ver Cardete (2016, p. 193-210). Una perspectiva similar aplicada a Creta 
la ofrece Chaniotis (2009), y para Chipre contamos con el estudio de Fourrier, centrado en la Edad del 
Hierro (2013). 
2350
 Williamson, 2010, pp. 93-94.  
2351
 Capítulo 5.  
2352
 Un concepto definido brevemente en “sanctuaries located beyond the borders of the many states 
which utilised them” (Morgan, 1990, p. 20), pero que como la misma autora explica en realidad tiene 
numerosos matices.  
2353
 Polignac, 1984, p. 33.  
- 409 - 
 
regla general2354. En los santuarios urbanos y extra-urbanos dicho fenómeno comienza 
en torno al siglo VIII, una época de profundos cambios experimentados en todos los 
niveles y que afectarán a las concepciones y prácticas religiosas helénicas2355. Va unido 
al mencionado proceso de formación de la polis, en el cual la institucionalización de 
rituales y fiestas son una muestra del control que ejerce el centro, que tiene ya la 
capacidad de administrar un enclave religioso. Un segundo punto es su carácter 
panhelénico2356, a lo que se sumaría un tercer papel, el de nudo neutral en las rutas entre 
estados2357. El santuario inter-estatal, de este modo, en teoría era un lugar en el que los 
distintos centros, las distintas poleis, competían entre sí de un modo pacífico para lograr 
demostrar su poder, a la vez que llevaban a cabo rituales conjuntos2358. Un lugar por 
tanto en el que, en principio, ningún estado podía ejercer su control en beneficio propio. 
Es significativo, de hecho, que por lo general no hubiera ninguna polis potente cerca de 
estos santuarios. Finalmente, Morgan incide en la escasez de cerámica en los primeros 
estadios de estos santuarios. Hasta el s. VIII a.C. no aumenta la cerámica, mientras que 
antes de esta fecha el material más abundante es el metal, en forma de ofrendas2359.  
Para saber si Dodona puede ser catalogada como un santuario inter-estatal, 
primero debemos saber cuáles son considerados como tal. Olimpia y Delfos son los dos 
casos más tratados en el mundo académico, a los que se suman Dídima, Delos y Antela 
y, según Marinatos, también Nemea2360. Pero en realidad, ¿se cumplen todos los 
criterios? Si bien es cierto que estos centros no se encontraban en las cercanías de 
enclaves urbanos poderosos, resulta difícil pensar en Olimpia, Delfos o Delos como 
nudo neutral entre estados. Scott refleja de forma clara cómo el santuario focídico fue 
controlado en diferentes momentos por poleis y estados federales2361; lo mismo ocurrió 
con Olimpia, que estuvo bajo la influencia constante de Elis2362, y con Delos, que 
                                                 
2354
 Morgan, 1990, pp. 5 y 16. Pero hay casos incluso anteriores, como por ejemplo Peracora, que 
comienza en el s. VIII (Tomlinson, 1992, p. 325).  
2355
 Polignac, 1984, p. 21.  
2356
 Ibidem, p. 24.  
2357
 Snodgrass, 1986, p. 54. Mazarakis incide en que no siempre son santuarios entre “estados”, sino entre 
diferentes comunidades (1997, p. 39).  
2358
 Mazarakis, 1997, p. 393.  
2359
 Morgan, 1990, p. 28.  
2360
 Marinatos, 1993, p. 230.  
2361
 Scott, 2010.  
2362
 Emerson, 2007, p. 50; Scott, de hecho, comenta que Olimpia casi podría considerarse un santuario 
extra-urbano con respecto a Elis, que llegó incluso a construir una vía procesional hacia el lugar (2010, 
pp. 30-33). Termina concluyendo que desde una perspectiva elea o espartana se puede considerar extra-
urbano, pero desde una más grande, como la Magna Grecia, sería inter-estatal (p. 255).  
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experimentó una notable transformación durante el periodo de los Antigónidas2363 
(antes de eso, además, Atenas lo tuvo en su órbita). Morgan, de hecho, subraya cómo 
estos santuarios inter-estatales cambian su carácter neutral a medida que un determinado 
centro ejerce su poder sobre el lugar, manifestándose este proceso en forma de 
construcción de edificios y el desarrollo de grandes festivales en una fecha más tardía 
que la que observamos en santuarios urbanos y extra-urbanos2364.  
Como vemos, los criterios para identificar un santuario inter-estatal son de por sí 
débiles. En esencia, se trata de centros cultuales situados entre las fronteras de las 
grandes ciudades (lo cual no implica que fueran un espacio neutral siempre), y que por 
tanto experimentaron un desarrollo distinto al de los santuarios urbanos y extra-urbanos. 
Dodona sí puede ser considerada en este sentido como tal, habida cuenta de su 
localización, lejos de centros de gran tamaño que pudieran ejercer una influencia tan 
directa, y donde vemos también cómo el desarrollo arquitectónico se produjo en una 
fecha tardía (más que en el resto, de hecho). En esta línea, también podemos descartar 
que se tratara simplemente de un espacio de culto local o regional, ya que las evidencias 
arqueológicas, literarias y epigráficas muestran una imagen muy distinta, con visitantes 
procedentes de diversas partes del mundo griego, y también de otras regiones, como 
Iliria. Por otro lado, debemos ser conscientes de que la organización política en el Epiro 
en época arcaica y parte de la clásica parece no haber sido muy compleja, hasta el punto 
que no está claro ni siquiera si había estados bien consolidados; pero recordemos 
también que la monarquía se documenta desde al menos el s. VII (por la mención del 
reino tesproto en la Odisea2365), aunque quizá simplemente podamos hablar de jefaturas 
de un área de control reducida. En todo caso, incluso si lo que hubo en este periodo 
fueron pequeñas comunidades, ethne de poca extensión territorial, considero que sí 
podemos utilizar el término “santuario inter-estatal”.  
 
Todo esto nos lleva a tocar otro concepto, el panhelenismo. Sin necesidad de 
explayarnos en exceso sobre esta cuestión, ¿qué entendemos por este término? Estrabón 
dejó por escrito una idea general:  
Veamos ahora cómo surgió la idea que condujo a la fundación de 
ciudades y a la alta estima de los santuarios comunes. Llegaron juntos 
                                                 
2363
 Mitropoulos, 2012.  
2364
 Morgan, 1990, p. 16; 1993, p. 20.  
2365
 Hom., Od. 14, 310-337 y 19, 268-299.  
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hombres de diferentes ciudades y tribus, porque por naturaleza se veían 
inclinados a la asociación, y al mismo tiempo por la necesidad que tenían 
unos de otros; y se encontraron en los lugares sagrados que eran comunes 
por las mismas causas y en común celebraron fiestas y asambleas. Hay, en 
efecto, un conjunto de manifestaciones de este tipo que conducen a la 
amistad, comenzando por las comidas en la misma mesa, por las libaciones 
en común y por la convivencia bajo el mismo techo. Y cuanto mayor era el 
número de sitios de donde venían, tanto mayor se consideraba la utilidad de 
la concentración2366.  
Estos santuarios de los que habla Estrabón son los santuarios panhelénicos, 
espacios por tanto en el que griegos de todas las poleis y los ethne se reunían, se 
comunicaban y competían entre sí2367. Ligados a la idea de panhelenismo hay 
determinados objetos, principalmente los trípodes2368, y eventos, como los cuatro 
Grandes Juegos (Olímpicos, Píticos, Nemeos e Ístmicos), que además tenían lugar 
siempre en fechas que no perjudicaban al ciclo agrícola2369. También Delos, con su 
culto a los dioses gemelos, puede ser considerado como tal2370. Al final, como dice 
Funke, cada caso es particular. Delfos por ejemplo era panhelénico en algunas 
ocasiones, mientras que en otras se reducía mucho el círculo de participantes de sus 
actos2371.  
El proceso de formación de los cultos panhelénicos parece que dio comienzo en 
el s. VIII y se consolidó en el VI2372. Pero aunque desde nuestra óptica podamos intuir 
cierto carácter panhelénico en los siglos arcaicos, la idea seguramente no nació en el 
propio mundo griego hasta más tarde. Hall sugiere que la utilización del concepto 
podría haber comenzado a mediados del s. V, cuando Pericles invitó a una reunión a 
todos los griegos para tratar el asunto de la destrucción de los santuarios por parte de los 
persas2373. Este mismo autor plantea la posibilidad de que tal vez el término panhelénico 
                                                 
2366
 Str., 9, 3, 5, trad. de J.J. Torres Esbarranch.  
2367
 Morgan, 1993, p. 18.  
2368
 Papalexandrou, 2008.  
2369
 Dillon, 1997, p. 30.  
2370
 Snodgrass, 1980, pp. 55-56; Constantakopoulou, 2015, p. 274.  
2371
 Funke, 2013, p. 9.  
2372
 Morgan, 1993, pp. 36-37. Es decir, según Morgan no se puede hablar de panhelenismo en una fecha 
tan temprana como es el s. VIII, cuando simplemente el proceso se puso en marcha. Otros autores, como 
Rolley (1983), sí defienden esa posibilidad.  
2373
 Hall, 2002, p. 206.  
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no proceda originariamente de “todos los helenos”, sino de “toda la Hélade”, haciendo 
hincapié en la variedad de los pueblos que la formaban2374.  
La voz más crítica sobre esta perspectiva tan arraigada en el ámbito académico 
es M. Scott. Después de examinar la evolución de Olimpia y Delfos, llega a una 
conclusión muy diferente sobre el concepto de panhelenismo. Desde su punto de vista, 
estos santuarios eran percibidos y usados de múltiples maneras por los individuos y 
comunidades (poleis, ethne, koina, basileiai) que los visitaban y participaban de las 
diferentes actividades que allí se desarrollaban2375. Aparte de fomentar la unidad griega, 
cosa que no se puede negar porque en la mitología son espacios de centralidad 
helénica2376, eran también el lugar predilecto para demostrar la identidad de cada 
comunidad, es decir, de exhibir la desunión existente entre ellos. Dicho de otro modo, 
no eran espacios en los que el visitante sintiera formar parte de la misma unidad, del 
mismo colectivo, que el resto de personas2377. Hasta prácticamente el periodo romano, 
termina diciendo el investigador británico, no se habría desarrollado plenamente el 
concepto de panhelenismo2378, y subraya que estos santuarios no se han de ver como 
entidades estáticas, sino continuamente evolucionando, con un dinamismo y una fluidez 
que implicaban la redefinición constante de la percepción que los visitantes tendrían del 
lugar, no solo el espacio en sí, sino la forma en que se identificarían con él y con el resto 
de personas2379. Con todo, el planteamiento de Scott, aunque acertado, tiende a ser muy 
rígido. Por “panhelenismo” no se debería entender necesariamente “la unidad helénica”, 
sino más bien “la presencia helénica” y la existencia de determinados elementos 
culturales comunes a todos sus visitantes. Es cierto que el concepto originariamente 
buscaba esa connotación, ya fuera a raíz de las Guerras Médicas como mecanismo de 
unión del mundo griego2380, ya desde la perspectiva romana, que los veía como un 
colectivo propiamente dicho. Pero también se puede analizar desde una óptica más 
amplia, ya que es innegable la existencia de espacios (como determinados santuarios) y 
                                                 
2374
 Ibidem, p. 132.  
2375
 Scott, 2010, pp. 216-217 y 251.  
2376
 Ibidem, p. 267.  
2377
 Ibidem, p. 256.  
2378
 Ibidem, pp. 262 y 269. Se entiende por tanto que Scott no concede mucha importancia al movimiento 
en el s. IV en torno a la unificación de Grecia bajo el control de Filipo II. El orador Isócrates defendía que 
esta opción es la mejor para los helenos, y que además les podría dirigir contra el enemigo persa (5, 16).  
2379
 Scott, 2010, p. 270.  
2380
 Algo que, como es sabido, en realidad no se produjo durante el transcurso del conflicto. Sobre este 
tema, ver Cardete (2011). En este artículo, la investigadora analiza cómo la dicotomía “civilización vs. 
barbarie” se traduce en la asimilación del concepto de “civilización” con la que transmite y representa a 
Atenas, definiéndose al bárbaro como lo opuesto a ese ideal.  
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objetos (como trípodes) con los que todos los griegos se identificaban. En los ámbitos 
religioso y cultural sí había aspectos que eran reconocidos como comunes y de los que 
todos participaban, sin que ello impidiera que al mismo tiempo se sirvieran de los 
mismos para reivindicar sus propias identidades políadas o regionales. Teniendo en 
cuenta esto, ¿podemos hablar de Dodona como un santuario panhelénico?  
Baslez sostiene que lo fue solo a partir de la celebración de las Naia (según su 
postura, la convencional, en el s. III a.C.)2381; sin embargo, Piccinini ofrece una 
perspectiva más amplia, no fijándose únicamente en las competiciones agonísticas, sino 
también en la actividad peregrinatoria. Así, defiende que aunque se ve que en los s. VII 
y VI los peregrinos proceden de muchas partes, no es aún panhelénico, pero sí a partir 
del s. V2382. Efectivamente, en este periodo aumentan la cantidad de ofrendas y, sobre 
todo, la cifra de consultas oraculares (principalmente las placas, pero también en la 
literatura). Aquí se puede comprobar el amplio abanico de lugares de procedencia de los 
peregrinos2383. El propio Heródoto dice que es el oráculo más antiguo de Grecia, es 
decir, del mundo griego2384. Efectivamente, Dodona ya es un espacio sagrado 
panhelénico desde al menos la época clásica, un carácter que se habría visto reforzado 
con la celebración de las Naia ya en el periodo helenístico, aunque no se puede 
descartar que existiera antes2385. Por otro lado, precisamente en esta última etapa se 
desarrolló más la polifuncionalidad del santuario, entrando en escena (o bien 
materializándose de forma clara) otras actividades de carácter aparentemente más 
regional, lo que podríamos entender como pan-moloso y, paulatinamente, pan-epirota. 
Se trata de las manumisiones y concesiones, la celebración de banquetes y reuniones en 
los que participaría la élite, la posible construcción de tesoros por parte de los 
principales ethne epirotas y la erección de estatuas honoríficas. En la línea del 
dinamismo defendido por Scott al hablar de Delfos y Olimpia, el paisaje de Dodona 
evolucionó a lo largo de los siglos, llegando a adquirir un carácter panhelénico ya en el 
s. V y convirtiéndose al mismo tiempo en un espacio de exhibición molosa y epirota, 
faceta que se explotó de forma consciente y controlada en el periodo helenístico. En 
cuanto a los siglos anteriores, la evidencia en forma principalmente de ofrendas muestra 
también una procedencia variada, aunque en este caso es más difícil de definir. También 
                                                 
2381
 Baslez, 1999, p. 392.  
2382
 Piccinini, 2012, pp. 269 y 281.  
2383
 Apartado 6.4.  
2384
 Hdt., 2, 52, 2.  
2385
 Ver apartado 4.6.  
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en las fuentes literarias se desprende esto mismo. Por tanto, si bien asegurar que ya en 
época arcaica fue plenamente panhelénico es un tanto arriesgado, sí se puede postular 
que era un lugar de culto común para muchas comunidades griegas y, por tanto, gozaba 
de cierto grado de panhelenismo.  
 
La política es una realidad que nunca se debe obviar al estudiar un santuario. Al 
igual que la religión formaba parte del día a día, también la política estaba siempre 
presente de un modo u otro, tanto más en un centro cultual, cuyo paisaje y los elementos 
que lo conformaban estaba configurado por la acción política y los procesos históricos 
que se desarrollaban a lo largo del tiempo. Las medidas y mecanismos de control y 
exposición de la ideología de las élites dirigentes dejaban su impronta en el lugar, desde 
un punto de vista tanto material como simbólico. Por medio de la experimentación 
plena y profundamente corporal y sensorial de determinados actos, se otorgaba 
consistencia práctica a la ideología social a través de la repetición, siendo al final 
comprendidas no como productos culturales por quienes se sienten identificados con 
ella, sino como expresiones naturales2386.  
Enlazamos así con el cuarto pilar base de este capítulo: la utilización del paisaje, 
su manipulación, su alteración, su condición de instrumento enmarcado en el discurso 
político. Dodona evoluciona, es dinámica, pasa de ser un santuario al aire libre a estar 
urbanizado, a potenciar los aspectos cívicos e identitarios del lugar; un proceso que solo 
se puede entender si se tienen en cuenta el contexto histórico y el entramado de vías y 
comunicaciones que conectaban a Dodona con el resto de centros epirotas y del mundo 
griego. J. Canosa, aunque aplicándolo a otro caso de estudio, resume esta idea de forma 
clara y concisa:  
… un paisaje construido con una racionalidad específica que lleva 
implícita una voluntad de apropiación simbólica del espacio a través de una 
estrategia de visibilidad concreta. El objetivo final de esta apropiación es el 
de, a partir de la percepción visual del monumento, regular la experiencia de 
aquellas personas que se encuentren en ese territorio. Como marcadores de 
un hito temporal y difusores de una ideología, los monumentos se conciben 
con una temporalidad determinada que, en muchos casos, es indefinida, o lo 
                                                 
2386
 Cardete, 2016, p. 43. De esto se hablará en detalle en el tercer apartado de este capítulo (7.3).  
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que es lo mismo, los convierte en elementos hechos para perdurar en el 
tiempo y prolongar su mensaje durante varias generaciones2387. 
 
7.2. Dodona como centro religioso 
 
En la cultura griega, Dodona fue ante todo un santuario oracular. Aunque hemos 
visto que este espacio cultual fue escenario de muchas otras actividades, las fuentes 
helenas y latinas reflejan con claridad que el referente dodoneo fue siempre el oráculo. 
Aparentemente en ningún momento cambió esta percepción, la imagen de Zeus Naios y 
Dione siendo consultados perduró con el paso de los siglos, incluso pese a que en el 
periodo helenístico la actividad oracular se redujo, y sin que haya evidencias de que en 
época romana la situación tornara a mejor.  
Todo apunta a que en el arcaísmo y clasicismo el oráculo fue el principal 
reclamo para la peregrinación a Dodona, aunque la abundancia de objetos simpóticos 
hace ver que otro tipo de actividades tenían lugar en el mismo escenario. Posiblemente 
la mención de Dodona en la Ilíada con Zeus pelásgico como dios tutelar2388, influyera 
en la percepción de este oráculo como antiquísimo, algo de lo que Heródoto se hace 
eco2389, quizá un factor decisivo a la hora de definir su prestigio. Asimismo, su 
localización marginal y fronteriza, en un territorio en el limbo entre lo griego o 
“civilizado” y lo bárbaro o “salvaje”, le conferiría esa connotación liminal a la que 
pueden vincularse ciertos detalles interesantes, como la recurrente recomendación del 
oráculo de sacrificar al dios Aqueloo2390, que hacía de frontera entre Acarnania y Etolia.  
Dodona experimentó cambios a todos los niveles durante su longeva existencia. 
El más notorio desde una perspectiva visual es el paso de ser un santuario al aire libre a 
uno urbanizado2391, algo que en realidad era bastante frecuente, si bien en este caso 
ocurrió en una fecha más tardía de lo normal. Siguiendo el razonamiento de que la 
religión de la polis tiene diferencias notables con respecto a la religión de los ethne2392, 
el hecho de que el fenómeno de la ciudad-estado propiamente dicha no llegara hasta 
época helenística (salvo las colonias fundadas en la costa, recordemos) probablemente 
                                                 
2387
 Canosa, 2016.  
2388
 Hom., Il. 16, 233-235.  
2389
 Hdt., 2, 52, 2.  
2390
 Ephor., FGrHis 70 F20a (= Macr., Sat. 5, 18, 6-8); Ephor., FGrHis 70 F20b (= Scholia Homerus Ilias 
21, 195 = POx. II 221 col. IX 21).  
2391
 Edlund, 1987, p. 44.  
2392
 Quantin, 1999, pp. 97-98.  
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influyó en lo ocurrido en Dodona. En el plano religioso, el propio funcionamiento del 
oráculo parece haber sufrido también modificaciones. Resulta extraña la ambigüedad y 
la variabilidad de las fuentes, que describen diversas formas de consulta pero no 
mencionan las placas de plomo, el principal vestigio de este fenómeno. Esta 
desinformación puede deberse de hecho a la constante evolución del método, de tal 
forma que terminaron mezclándose las diferentes teorías, si bien tal y como se ha 
argumentado el roble y los trípodes fueron los elementos preponderantes2393.  
También cambiaron los cultos. Partiendo de la hipótesis de que estaba en activo 
ya a finales de la Edad del Bronce, el depósito de armas puede deberse a que el culto 
principal fuera de tipo bélico, algo que precisamente vemos a comienzos del periodo 
arcaico en algunas de las primeras ofrendas, principalmente las figurillas de guerreros; 
se trata de un tipo de objetos votivos que se mantuvo en el tiempo y que seguramente 
esté ligado a las estatuillas de Zeus Ceraunio, además de las armas ofrendadas aquí. No 
está claro si en realidad hubo un culto original asociado a la fertilidad, como la tradición 
académica ha defendido; al menos, no hay ninguna evidencia material en el registro del 
segundo milenio, siendo la base principal el culto secundario a Dione, entendido como 
la reminiscencia de aquél. Esta veneración a una deidad femenina, tal vez compartida 
posteriormente con una segunda divinidad, Afrodita, muestra el dinamismo cultual del 
santuario, donde pudo influir la potenciación2394 de cultos a divinidades femeninas en el 
área de Molosia (Dourouti, Rodotopi, Vaxia y Giourganista). La trascendencia de 
Dione, de hecho, superó las fronteras molosas, como demuestran los contactos con 
Atenas, especialmente la confrontación en época de Olimpíade por la ornamentación y 
la realización de rituales en Dodona en honor a la diosa, y porque además en su 
acrópolis está documentado su culto (junto con el de Zeus Naios)2395.  
Dodona como centro religioso, por tanto, no es una entidad estática, sino que se 
redefine constantemente. A partir de las distintas fuentes disponibles se puede 
reconstruir, al menos en parte, este complejo proceso en el que el contexto es clave, 
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 Ver apartado 4.5.6.  
2394
 Al menos desde una perspectiva material, no quedando evidencias de la realidad existente 
previamente. 
2395
 Ver apartado 4.7.2.  
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7.3. Dodona como centro político 
 
 Dodona fue considerada como una polis al menos por sus propios habitantes. Así 
se indica en DVC 268a (…ἁ πόλις / [τῶν ∆ωδωνα]ίων…), un epígrafe de finales del s. 
V o comienzos del IV a.C., a lo que se puede añadir más epígrafes en los que el filético 
del consultante del oráculo o de algunos de los testigos en concesiones es precisamente 
∆ωδωναῖος2396. Pero en realidad la cronología es anterior a la aparición de verdaderas 
ciudades-estado en el interior del Epiro, que no se constatan hasta avanzado el s. IV. Se 
puede interpretar por tanto que la utilización de este término por parte de sus habitantes 
responde al empleo del mismo para una realidad distinta, menos desarrollada, de lo que 
en verdad se entendía por polis. Por su localización, su territorio comprendía el área del 
santuario con la acrópolis, que conformaba el asty, mientras que alrededor se extendería 
la chora. Teniendo en cuenta que en el valle de Tcharacovitsa no se ha encontrado 
ningún otro yacimiento que haga pensar en otro asentamiento que pueda ser catalogado 
como tal, cabe suponer que gran parte de ese terrero estaría poblado por pequeños 
núcleos agrícolas que conformaría dicha chora. No sería extraño además que parte de 
estas tierras fueran propiedad exclusiva del santuario.  
 
7.3.1. Santuarios como escenario político 
 La religión y la política van siempre unidas, se podría decir que son dos caras de 
la misma moneda. Por ello, el espacio cultual es también un espacio político, en tanto en 
cuanto es construido física y simbólicamente de acuerdo con las tendencias y procesos 
históricos de la región en la que se encuentra. No es simplemente un escenario donde la 
población venera a sus dioses, como si la religión pudiera aislarse de su contexto y 
estudiarse como un mero sistema de creencias sin injerencia política. En realidad, un 
santuario es el lugar idóneo para la transmisión de la ideología imperante y para la 
potenciación del sentimiento de identidad colectiva. Muchos de los mecanismos 
empleados llegan a integrarse tanto en la práctica que son entendidos como parte 
esencial y natural de la religión. En ocasiones esto es perceptible físicamente, pero 
también lo abstracto juega un papel fundamental. En palabras de Kindt, la dimensión 
simbólica de la religión griega ha de ser entendida como intrínseca y plenamente 
                                                 
2396
 Lhôte 14 (consulta pública: Ἐπερωτῶντι ∆ωδωναῖοι…), DVC 2519B (consulta pública: 
ἐ[π]ερωτ(ῶ)ν- / [τ]ι ∆<ι>ωδωναῖοι…), SGDI 1351 (Fig. 27; manumisión), SGDI 1355 (Fig. 32; 
manumisión), SGDI 1358 (Fig. 60; manumisión) y SEG LVII, 510, ll. 54-84 (Fig 76; decreto en Larisa 
sobre conflicto entre molosos y acarnanios).  
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envuelta en la negociación del poder socio-político2397. La forma en que este aspecto se 
manifiesta siempre varía, los factores que influyen en el proceso son innumerables, sin 
que se puedan encontrar dos casos idénticos. Ello no es óbice para no buscar 
comparaciones entre distintos lugares, de tal forma que se puedan extraer ciertos 
patrones de conducta y elaboración del discurso ideológico.  
 En el mundo griego la condición de santuarios como escenario político es un 
tema de estudio bastante tratado. Para el caso concreto de Dodona, los cambios 
experimentados en el Epiro, en el marco del comienzo y desarrollo del periodo 
helenístico son los más destacables, los que se pueden analizar de forma más detallada 
ya que han dejado una huella material más visible. La llegada de las monarquías 
helenísticas vino unida de un cambio de mentalidad a todos los niveles. Pero en realidad 
durante todo el tiempo que un espacio cultual está activo es posible hacer este tipo de 
aproximación. Contamos con varios ejemplos donde podemos apreciar este fenómeno, 
como Delfos, Olimpia, Delos, Labraunda y Samotracia.  
 El santuario principal de la Fócide es un espejo de la realidad política helena. El 
visitante actual recorre la vía sagrada en su camino hacia el templo de Apolo y, más 
arriba, hacia el estadio. Su mismo emplazamiento es ya de por sí impactante, pues 
aprovecha una de las laderas de un valle de enormes proporciones desde el cual se 
puede observar el mar; alcanzar este lugar requería un esfuerzo físico considerable2398. 
En su trayecto contempla una larga serie de monumentos, dedicatorias y tesoros que 
fueron erigidos por diferentes colectivos. Parece que el proceso de erección de estos 
grandes edificios monumentales por parte de poleis y comunidades griegas comenzó a 
mediados del s. VI2399. Como se ha explicado en la introducción de este capítulo, fue el 
lugar predilecto del mundo griego de reivindicación identitaria, no de su condición de 
helenos, sino de la polis, el koinon o el reino2400. Llama la atención de hecho que 
aunque Delfos mantuvo una postura pro-persa en las Guerras Médicas2401, esto no 
supuso que tras la contienda perdiera este papel. El paisaje délfico es seguramente el 
mejor ejemplo de espacio religioso imbuido de contenido y significado político, un 
lugar de competición. Una competición física, por la tipología y magnificencia de los 
                                                 
2397
 Kindt, 2012, p. 89.  
2398
 Emerson, 2007, pp. 25-26.  
2399
 Maaß, 2007, p. 35.  
2400
 Scott, 2010, p. 226. Conviene señalar que aunque esta apreciación es cierta, también se constata 
incluso desde el s. VIII la presencia de personas y comunidades procedentes de áreas no griegas, como 
frigios o chipriotas (Aurigny, 2011, p. 154).  
2401
 Maaß, 2007, pp. 43-44.  
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elementos arquitectónicos erigidos, así como la localización específica del elemento en 
cuestión2402, y simbólica, pues formaban parte del discurso propio de cada colectivo, 
como mecanismo de propaganda de su identidad, además de su ideología y de su 
posición de poder en el contexto geopolítico del momento.  
 Olimpia, sede de los Juegos Olímpicos, ofrece una imagen similar, dentro de la 
competición entre centros2403, pero con algunos matices diferentes. También se constata 
que las dedicatorias fueron agrupadas en el espacio sagrado de diferentes formas que 
influían y manipulaban el modo en que las personas percibían los elementos, en este 
caso en el ámbito político principalmente las estatuas honoríficas2404. Durante 
prácticamente toda su existencia Olimpia estuvo controlada, normalmente por Elis2405, 
pero en ocasiones por alguna otra polis, como Pisa2406; los cambios de hegemonía 
tuvieron una repercusión directa en el paisaje del lugar. Así, a mediados del s. VII a.C. 
se destruyeron varias dedicatorias, que fueron reemplazadas por edificios 
monumentales, que reorganizaron la práctica ritual potenciando el culto heroico a 
Pélope y quizá también a Hera; tal alteración parece estar relacionada con la llegada al 
poder olímpico de forma temporal de la polis de Pisa2407, del mismo modo que cuando 
ésta fue definitivamente vencida en el s. V los eleos construyeron el enorme templo de 
Zeus, lo que supuso un cambio considerable en la ordenación del espacio2408. Una de las 
principales diferencias con respecto a Delfos es que mientras éste fue un espacio de 
competición global del mundo griego, en Olimpia los agentes de expresión política e 
identitaria se suelen circunscribir al ámbito dorio2409, aunque también se documentan 
desde el principio ofrendas de personas y comunidades de otras regiones, además de las 
estatuas honoríficas de los vencedores2410. 
 En ocasiones, la propaganda política expresada en un santuario se circunscribe a 
la acción de un círculo más reducido, una dinastía. Así ocurre en Delos, que además de 
convertirse en el centro simbólico de la Liga dirigida por Atenas fue posteriormente un 
                                                 
2402
 Como se ve claramente en el tesoro de los atenienses (Scott, 2010, pp. 78-80).  
2403
 Morgan, 1990, p. 205. 
2404
 Kindt, 2012, p. 134.  
2405
 Emerson, 2007, p. 50; Nielsen, 2007, pp. 30-31 (quien considera que en cierto modo Olimpia fue casi 
siempre un santuario extra-urbano de Elis).  
2406
 Está atestiguado el control de Pisa en al menos tres ocasiones: en torno al 748, el 644 y el 364 (Taita, 
2007, pp. 34-35). En el del 364 además Pisa estuvo a su vez bajo la órbita de la Confederación Arcadia 
(Nielsen, 2007, p. 40).  
2407
 Scott, 2010, pp. 150-151.  
2408
 Ibidem, pp. 181-183.  
2409
 Ibidem, p. 163. No obstante, también esta faceta cambió con el tiempo, como cuando Filipo II de 
Macedonia entró en escena y construyó el Filipeo (Scott, 2010, p. 214).  
2410
 Himmelmann, 2001, pp. 159-161.  
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lugar importante para la escenificación del poder de los Antigónidas. Esta familia de 
gobernantes de época helenística llevó a cabo tamaña empresa de tres formas: la 
erección de edificios y monumentos, la ofrenda de dedicatorias en templos y la 
fundación de festivales2411. El paisaje cultual se transformó hasta tal punto que ya no era 
un espacio dedicado principalmente a Apolo, sino también a la figura de los reyes 
helenísticos2412, y además alteró el movimiento de las personas en el lugar, como vemos 
en la estoa de Antígono, que guiaba al visitante desde el espacio de Apolo hacia el 
Letoon y, más al norte, al Lago Sagrado2413.  
 En otra isla del Egeo, Samotracia, vemos un proceso parecido, con la realeza 
como protagonista de las modificaciones del santuario. El primero en construir un 
templo en mármol aquí fue Filipo II, interesado en que también este centro fuera 
favorable a los intereses macedonios. De hecho, éste y su hijo, Alejandro, donaron al 
santuario de Samotracia tierras de la costa tracia. Esta tendencia fue continuada por las 
dinastías Antigónida y Ptolemaica, que contribuyeron así a la transformación de su 
paisaje2414.  
 Labraunda, en Caria, se suma a este pequeño listado en el que vemos cómo los 
santuarios fueron espacios políticos. Eso sí, se trata de un santuario claramente extra-
urbano, no inter-estatal, asociado principalmente a la ciudad de Milasa, con la que 
quedó unida por medio de una vía sagrada (que conectaba también con Alinda, otro 
centro). Esta construcción forma parte del ambicioso y efectivo proyecto de 
monumentalización del lugar, en el que estuvo involucrada la dinastía Hecatómnida, al 
menos en las reformas llevadas a cabo durante los s. III a I a.C.2415  
 De lo visto aquí se pueden obtener algunas coincidencias con Dodona, a la vez 
que ésta cuenta con sus propias peculiaridades. Olimpia, por lo que parece, no era 
únicamente un santuario de trascendencia panhelénica, sobre todo por sus Juegos, sino 
también un espacio de reivindicación del ámbito dorio, como Dodona sin duda lo fue 
con respecto al Epiro. También vemos la injerencia de una determinada familia 
gobernante en el desarrollo del centro de culto, ya sean los Eácidas de Molosia en 
Dodona, ya los Antigónidas en Delos o los Hecatómnidas en Labraunda.  
 
                                                 
2411
 Mitropoulos, 2012, p. 11.  
2412
 Ibidem, p. 99.  
2413
 Ibidem, p. 102.  
2414
 Matsas, 2010, pp. 38-40.  
2415
 Williamson, 2012, p. 121.  
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 Llega el momento de centrarse en Dodona, donde son varias las formas en que la 
faceta del santuario como escenario político hace su aparición. El más obvio y 
mencionado muchas veces es la transformación de espacio cultual al aire libre a 
urbanizado. Un hecho que, no obstante, no se produce a gran escala. Las dimensiones 
del lugar siguen siendo relativamente reducidas, a la vez que el tipo de edificios 
levantados es, a excepción del teatro, no demasiado monumental. Partiendo de que es 
algo llevado a cabo de manera deliberada, se puede pensar que es una forma de no 
romper de manera radical con el carácter de Dodona. La élite gobernante tenía el 
objetivo de mostrar a los peregrinos su poder y riqueza, legitimando su posición 
dominante. Pero el santuario epirota, como hemos visto en las fuentes, destacaba 
especialmente por la antigüedad de su oráculo. No se trata aquí de aparentar o modificar 
el carácter arcaizante del lugar, como ocurre por ejemplo en el Liceo arcadio2416, sino de 
reforzar una realidad de sobra conocida. La imagen simbólica, transmitida por las 
fuentes escritas y orales de generación en generación, de un santuario “natural” habría 
quedado rota de haber convertido a Dodona en un complejo arquitectónico demasiado 
grande y monumental. De este modo, durante los periodos arcaico y clásico el lugar 
mantuvo su apariencia (que no realidad) “estática”, y en el s. IV comenzó un proceso de 
transformación que pudo cumplir su función política sin perder por ello su significado 
original.  
 Es más sencillo rastrear aspectos políticos en estos últimos siglos, pero también 
se debe intentar hacer un acercamiento a la fase previa. Aquí son las ofrendas la 
principal fuente de información, ya que la epigrafía oracular, aunque muy abundante, 
contiene por lo general datos relativos a los peregrinos de toda Grecia que visitaban el 
lugar, sus preocupaciones e intereses, y no los particularismos del discurso político del 
santuario. Los exvotos, por el contrario, no parecen responder únicamente a la actividad 
oracular, sino también a otro tipo de prácticas religiosas y sociales. Se trata 
fundamentalmente del conjunto de materiales de carácter simpótico, es decir, los vasos 
en bronce de diferentes tipos (sobre todo crateras) y las figuritas que estaban acopladas 
a ellos a modo de asa o simple ornamento. No cabe duda de que la celebración de 
banquetes estaba destinada en muchas ocasiones a la reunión de las élites dominantes de 
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 Siendo Megalópolis la que más empeño puso en potenciar su antigüedad, algo real en parte, pero 
añadiéndole un cariz identitario muy fuerte (Cardete, 2016, p. 169).  
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la zona2417. Dada la organización en ethne, cabe suponer que participaba la comunidad 
que controlaba el santuario y otras con las que mantuvieran buenas relaciones. Con 
seguridad ya en el s. V, al menos en las últimas décadas, la monarquía molosa 
empezaría a usar este mecanismo situándose como referente en este tipo de práctica. La 
formación de la Alianza, y sobre todo del Koinon, conllevaría la presencia de una mayor 
representatividad étnica en el espacio dodoneo. Es posible que los votivos de tipo bélico 
se enmarquen en este mismo contexto.  
 Los pedestales y sus estatuas honoríficas fueron otra manifestación2418. Su 
distribución en el santuario busca claramente exhibir a las personas cuya imagen fue 
esculpida, así como al colectivo al que representa, sin olvidar por supuesto al dedicante. 
No hay, recordemos, esculturas de dioses, ya que todos los fragmentos encontrados 
corresponden a varones guerreros, ya a pie, ya a caballo, aunque en este sentido no se 
puede descartar que se representara a algún dios armado. El Koinon de los Biliones, al 
dedicar una a Crisón hijo de Sabirto2419, aseguraba su presencia en Dodona no solo de 
manera puntual, sino para perdurar en el tiempo. Aunque los otros tres textos 
documentan dedicatorias del Koinon Epirota, el hecho de que algunos fragmentos de las 
estatuas muestran elementos de tipo macedonio2420 permite pensar que este reino 
también llevó la iniciativa de dedicar algunas estatuas; el evento concreto más probable 
al que se puede asociar esto es la Guerra de los Aliados, en la que Dodona sufrió el 
ataque etolio y fue posteriormente restaurada. Dadas las buenas relaciones del Koinon 
con Filipo V2421, y la lucha conjunta de los dos ejércitos, no resulta sorprendente que el 
santuario epirota fuera elegido para que Macedonia conmemorase los actos de algunos 
guerreros de estas contiendas. Tampoco podemos olvidarnos, por supuesto, del periodo 
en el que Pirro estuvo en el trono Macedonio.  
Los pedestales se encontraban alineados a lo largo de las dos estoas, a lo que se 
añaden algunos que se concentraban al este del bouleuterion y alguno más disperso en 
la zona específica de los templos y tesoros. Es bastante probable que se siguieran ciertos 
criterios a la hora de elegir dónde colocar cada una de estas estatuas. Los cuatro 
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 Nótese que las crateras de symposia son muy escasas en los santuarios en los s. V y IV a.C., con lo 
que Dodona es un caso poco común (Piccinini, 2012, p. 277).  
2418
 Ver apartado 3.3.5.4.  
2419
 C14 (Nº 69; Figs. 85 y 86), fechada en 230-219 a.C.  
2420
 Katsikoudis, 2005, p. 183.  
2421
 No fueron constantes durante el reinado del monarca macedonio, pues hubo momentos en los que el 
Koinon se acercó a Roma, como por ejemplo en 198-197 a.C. (Hammond, 1967, pp. 620-621).  
- 423 - 
 
epígrafes conservados2422, todos ellos dedicados a personas que se distinguieron por sus 
actos para con el koinon dedicante, se encuentran junto al bouleuterion, así que para el 
resto de zonas solo se pueden hacer elucubraciones. Con todo, tiene sentido pensar que 
el espacio junto a los templos y tesoros, a priori el espacio más privilegiado, quedó 
reservado a aquellos colectivos más ligados al edificio en cuestión, siempre dentro del 
discurso de legitimación y exhibición de poder, y que tuvieran un grado mayor de 
influencia y control sobre el santuario. Al igual que en Delfos la mayoría de los tesoros 
se encontraban en la vía sagrada, no orientados hacia el templo de Apolo2423, sino 
colocados de forma que los visitantes los contemplaban mejor, lo mismo ocurría con las 
estatuas de Dodona. El peregrino, accediendo por la entrada sur, lo primero que hacía 
era caminar a lo largo de la hilera de pedestales y sus esculturas, recibiendo el mensaje 
que cada una de ellas debía transmitir.  
 Otro elemento discursivo presente en este contexto es el conjunto de placas 
metálicas2424 y estelas expuestas al público. Se trata de los testimonios de manumisiones 
y concesiones, de los que se ha hablado varias veces a lo largo de la tesis2425. La 
dimensión política de estos documentos es también reseñable: por un lado, en el propio 
texto se dejaba registrada la organización política, el rey o el estratego, así como otros 
cargos, de forma que podían quedar en el recuerdo los actos que tuvieron lugar durante 
el gobierno de un determinado dirigente. Por otro, las concesiones concretamente 
mostraban la apertura de fronteras del estado moloso y del Koinon, sus relaciones 
diplomáticas para con otras regiones. Aquí es especialmente llamativo SEG LVII, 510 
(Nº 76), el decreto hallado en Larisa que habla sobre una disputa entre molosos y 
acarnanios en torno al 130-129 a.C. (en época romana, por tanto). A la vez que se 
ordenaba que la resolución del conflicto debía quedar registrada en esta estela 
encontrada en la ciudad tesaliota (ya que los jueces fueron lariseos), también se 
estipulaba que un ejemplar homólogo debía colocarse en Dodona. El hecho de que se 
tomara esta decisión significa que el santuario epirota seguía siendo un centro referencia 
para los dos ethne implicados en la disputa, molosos y acarnanios, quienes lo eligen 
como escenario para reflejar sus avatares políticos. Pero, curiosamente, tenemos 
también un ejemplo de lo contrario: en la estela en la que, en algún momento de la 
                                                 
2422
 C14 (Nº 69; Figs. 85 y 86), C15 (Nº 68), C16 (Nº 71) y C17 (Nº 70; Figs. 87-89).  
2423
 Pedley, 2005, p. 8.  
2424
 Recordemos que muchas de ellas conservan agujeros en las esquinas, lo que significa que 
seguramente se colocaban colgando en las paredes.  
2425
 Principalmente en el apartado 6.2.4.  
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década de 160 a.C., se definían las fronteras entre las poleis de Ambracia y Caradro, 
siendo mencionado también Hórreo/Ammotopos, se decidió que se había de mandar 
sendas copias a Olimpia y Larisa (al santuario de Apolo Kerdoios), a la que se suma la 
pieza original, encontrada en Ambracia/Arta2426. ¿Por qué al santuario eleo y no a 
Dodona? La clave seguramente resida, como apuntan Cabanes y Andréou, en que el 
evento tuvo lugar poco después de la conquista del Epiro por parte de Roma (167 a.C.), 
con el consecuente castigo a algunos ethne epirotas, en especial el moloso. Al elegir 
otro lugar para colocar este documento, Ambracia y Caradros trataron de desvincularse 
de uno de los centros más importantes del territorio moloso (y epirota en general), 
símbolo por tanto de la resistencia a Roma2427.  
 Hay, no obstante, otra placa de la que apenas se ha hablado. Procedente de 
Dodona, no se sabe cuándo ni dónde concretamente apareció. Se trata de una pieza de 
plomo, de dimensiones mayores que las tablillas oraculares, en la que se puede leer un 
largo listado de 137 nombres, quizá soldados. Por la onomástica se sabe que la mayoría 
son epirotas, aunque algunos nombres son propios de otras regiones, como Tesalia e 
Iliria2428. No está claro qué significa el documento o cuál era su fin, ya que en el texto 
no se explica, pero la posibilidad de que esté relacionado con algún evento político es 
muy alta.  
La dedicatoria de objetos en ocasiones está asociada a la conmemoración de 
eventos importantes. Lo vemos en Dodona en la forma de armas depositadas en tiempos 
de monarcas, como el escudo romano2429 y el escudo macedonio2430 (Fig. 67) de 
tiempos de Pirro, ambos en recuerdo de sendas victorias frente a sus enemigos. Es otra 
muestra de cómo el espacio religioso era también espacio político, el lugar ideal donde 
mostrar las hazañas de los gobernantes.  
 
La existencia de un bouleuterion y, quizá, también un pritaneo2431, construidos 
cerca de los templos, se mantiene en la misma línea. De hecho, el propio Zeus, dios 
tutelar, aparece mencionado alguna vez con el epíteto Bouleos, como ocurre en el altar 
del bouleuterion2432 y en una respuesta del oráculo2433. Este último se ha datado en los s. 
                                                 
2426
 Cabanes y Andréou, 1985. Ver apartados 5.3.8 y 5.4.2.  
2427
 Cabanes y Andréou, 1985, p. 513.  
2428
 Lhôte, 2004, pp. 119-130.  
2429
 MA At. Nº 514 (280 a.C.).  
2430
 MA Io., 1951 (274 a.C.).  
2431
 Ver apartados 3.3.5.3.3 y 3.3.5.3.4, respectivamente. 
2432
 C18.  
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IV-III, pero si tenemos en cuenta que el bouleuterion se construyó a comienzos del s. 
III2434, tiene sentido pensar que la utilización de dicho epíteto empezó una vez que 
tuvieran lugar las primeras reuniones de la boule aquí. Aparte, tal vez el teatro pudo 
servir para este tipo de eventos, pues no es una función poco usual en el mundo 
griego2435. Se tiene constancia de que a partir del 300 a.C. en Atenas las reuniones de la 
ekklesia se trasladaron al teatro, que podía albergar a la totalidad de los asistentes a esta 
cita2436. Es menos probable que se diera el mismo caso en Dodona, donde la cifra no 
sería tan grande, pero no se puede descartar del todo.  
 
7.3.2. Control político de los espacios de culto 
Dodona encaja en el modelo de santuario inter-estatal, y aunque algunos autores 
hablan del carácter neutral de este tipo de enclaves, recordemos que este aspecto no se 
cumple en prácticamente ningún caso. Todo espacio religioso es también espacio 
político. Normalmente hay una potencia que ejerce una mayor influencia en el lugar, 
como Elis en Olimpia, por ejemplo. Este factor está sujeto a cambios, así podemos ver 
cómo Delfos cambia de manos con el paso de los siglos. El nombre del estado que 
controló el santuario epirota es ya bien conocido: el reino Moloso (o Koinon Moloso, a 
partir de su mención como tal en la epigrafía2437) y, tras la caída de la monarquía en el 
232 a.C., el Koinon Epirota. Antes de que esto ocurriera se había formado la Alianza 
Epirota, pero no parece que esto tuviera una repercusión específica en Dodona, donde la 
monarquía Eácida siguió teniendo la hegemonía.  
La presencia y el poder molosos en Dodona se constatan en el s. IV a.C. No hay 
pruebas claras de que ya en el s. V se diera esto, o quizá sí. En el bouleuterion se 
encontraron moldes para la acuñación de monedas molosas, fechados en comienzos del 
IV2438. El dato puede tomarse como terminus post quem, pero en realidad cabe suponer 
que habría pasado un tiempo desde el comienzo del control de Dodona hasta el inicio de 
la acuñación en el lugar. Por ello, seguramente se puede retroceder al s. V, al menos al 
periodo de Táripe. Sigue sin estar claro qué grado de independencia tuvo el santuario 
hasta entonces, pero los materiales simpóticos permiten pensar que la aristocracia de la 
                                                                                                                                               
2433
 Lhôte 142.  
2434
 Dacaris, 1971b, pp. 56-58.  
2435
 Moustakis, 2006, p. 113.  
2436
 Hansen y Fischer-Hansen, 1994, pp. 51-53.  
2437
 Moustakis, 2006, pp. 66-67.  
2438
 Papaevangelou-Genakos, 2013, p. 132.  
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región, o al menos una minoría de la población, lo utilizaba como espacio de 
celebraciones, por lo que estuvo en la órbita de sus intereses.  
Si arriba se ha hablado de la importancia del factor antigüedad en Dodona, que 
seguramente actuó como reclamo a la hora de conferir prestigio a su oráculo, la 
monarquía molosa también supo emplear un mecanismo similar, siguiendo la tendencia 
general de las élites dominantes: la elaboración de una genealogía heroica. Es un buen 
ejemplo de cómo espacio y tiempo son modelados de acuerdo con una estrategia general 
de construcción de la realidad2439. La dinastía molosa se hacía llamar Eácida por Éaco, 
el padre de Peleo, ya que el héroe epónimo, Moloso, era hijo de Neoptólemo y 
Deidamia2440, y por tanto nieto de Aquiles2441. No es necesario aquí explicar en detalle 
las líneas principales del desarrollo de esta elaboración mítica ni sus variantes2442; basta 
con señalar los puntos más importantes.  
Aunque en la Ilíada Neoptólemo no aparece luchando en Troya, sí es 
mencionado por sus hazañas allí como guerrero en la Odisea2443. Enmarcado en la 
literatura de los nostoi, el héroe no siempre regresa sano y salvo a su hogar, en Ftía, 
pues en algunos pasajes termina en el Epiro, bien temporal o permanentemente. 
Normalmente se lleva consigo a su nueva esposa, Andrómaca2444, pero a veces se 
menciona como botín de guerra también a Héleno2445, e incluso a Eneas2446. Varios 
autores narran cómo Neoptólemo y sus hombres llegaron a tierras molosas2447, donde 
consolidó la posición de familia gobernante su hijo Moloso, epónimo del ethnos, 
aunque en otras tradiciones fue en realidad otro hijo de Neoptólemo, Píelo, el que dio 
continuidad a la dinastía2448.  
De este modo reforzaron los monarcas Eácidas su posición dominante, 
entroncando su origen con la mitología2449. Este discurso legitimador corrió paralelo a la 
                                                 
2439
 Hernando, 1999, p. 9.  
2440
 Paus., 1, 11, 1. Es llamado Antíalo, y no Moloso, en Hyg. Fab. 123.  
2441
 Aquiles tuvo a Neoptólemo en Esciro, donde éste fue criado (Hom., Il. 19, 236-237). 
2442
 Me remito, para este tema, a dos artículos recientes (Kittelä, 2013; Chapinal, 2014a).  
2443
 Hom., Od. 3, 187-189; 4, 5-9; 11, 505-516 y 523-537. 
2444
 Hom., Od. 04, 5-9; PEG I, p. 89 (= Procl., Chrest. 239 Seve.); E., Tr. 1125-1145; Hyg., Fab. 123; 
Eust. Comentarii 2, 189, p. 1463. 
2445
 Apollod., Epit. 6, 12; Justino, Epít. 17, 3, 6; Serv., Aen. 03, 297; también en Paus., 1, 11, 1, si bien 
aquí no indica la condición de esclavo. 
2446
 PEG I, Il. parv. Fr. 21.  
2447
 Pi., N., 7, 34-40 y Fr. 6, 98-120; PEG I, 95 (= Procl., Chrest. 277 Seve.); Apollod., Epit. 6, 12; Dict., 
6, 7-9; Plu., Pyrrh. 1, 2; Paus., 1, 11, 1; Eust., Od. 2, 189, p. 1463.  
2448
 Paus., 1, 11, 2; Justino, Epit., 17, 3, 8.  
2449
 En cuanto a su datación, Funke considera que el origen de esta construcción mítica se encuentra entre 
el s. VII (cuando a la vuelta tranquila a Ftía se le añade la variante de la no llegada a su patria) y el 
momento incierto en que se estableció la dinastía en Molosia (2000a, p. 219). Para Lepore lo rebaja, 
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imagen antigua de Dodona (real, pero aun así potenciada). Una antigüedad que se 
plasma en la propia región del Epiro en otro mito: el diluvio y la salvación de Deucalión 
y Pirra, una elaboración presente como mínimo en el s. VI a.C.2450 La tradición de los 
Eácidas y su conexión con Troya no está atestiguada únicamente en la literatura, ya que 
en la famosa dedicatoria de Agatón hijo de Equéfilo la vemos también: …πρόξενοι 
Μολοσσῶν / καὶ συµµάχων ἐν τ- / ριάκοντα γενεαῖς / ἐκ Τρῶιας, Κασσάν- / δρας 
γενεά… (“próxenos de los molosos y sus aliados durante treinta generaciones desde 
Troya”)2451. El santuario, sin duda, era el mejor lugar para colocar esta dedicatoria.  
Llama la atención, no obstante, que no se hayan conservado representaciones de 
estos mitos en Dodona. Las únicas que podemos asociar a este contexto son los relieves 
en los que aparece Heracles (Figs. 48 y 70, además de algunas ofrendas vinculadas a 
esta figura2452), cuya representación estaba motivada en parte porque el héroe 
Neoptólemo desposó a Lanasa2453, descendiente de Heracles, y en parte también porque 
la familia real molosa se unió con la casa real macedonia a raíz del matrimonio entre 
Olimpíade y Filipo II2454. Teniendo en cuenta la reducida cantidad de esculturas de 
edificios que se han encontrado, es bastante probable que sí hubiera motivos de Aquiles 
y Neoptólemo. De hecho, dado que el edificio A pudo haber sido no el templo de 
Heracles, sino el tesoro del ethnos moloso2455, de ser esto cierto seguramente parte de la 
decoración escultórica de la estructura tendría esa temática.  
Olimpíade nos ofrece el caso más claro de control político del santuario. En su 
disputa con Atenas por permitir o no la celebración de rituales en honor a Dione2456, la 
reina estaba ejerciendo su derecho (desde su punto de vista) a controlar por completo 
todo lo que acontecía en un espacio sagrado de su propiedad. La tendencia de Atenas a 
                                                                                                                                               
situándola en el s. V (1962, pp. 44-45), pero no tiene en cuenta a la fuente más antigua que habla sobre el 
tema, Agias de Trecén, que en opinión de Malkin es clave para establecer el origen en el s. VII a.C. 
(1998, p. 137). Por su parte, Hammond retrocede varios siglos y sugiere ver el inicio de la creación de 
esta amalgama de mitos en los aedos del s. XII (1967, pp. 386-389). Es probable que la historia se 
originara en torno al s. VII, añadiéndosele elementos a lo largo de los siguientes siglos. 
2450
 Hes., Fr. 2, 3 y 4; Hellanic., FrGH 125; Plu., Pyrrh. 1, 1 (quien de hecho indica que fueron ellos los 
fundadores del santuario de Dodona). Nótese, además, la coincidencia en los nombres de Pirra, 
Neoptólemo/Pirro y el nombre de varios reyes molosos.  
2451
 IG IX2 1, 4, 1750 (Nº 26, Fig. 73).  
2452
 Ver apartado 4.4.3.  
2453
 Plu., Pyrr. 1, 2.  
2454
 En realidad esta línea se mantuvo solo con Alejandro I y su heredero, Neoptólemo II, ya que el resto 
de reyes molosos descendían por la vía de Eácides (Pirro I, Alejandro II, etc.). No obstante, esto no 
impediría que el nexo con Heracles quedara asociado. Moustakis, de hecho, incide en que en época 
helenística la mayoría de las casas reales se esforzaron por subrayar su origen de los Heráclidas (2006, p. 
98).  
2455
 Hipótesis planteada en el apartado 3.3.5.3.10.  
2456
 Hyp., Eux. 4, 24-26.  
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extender su influencia allende sus fronteras podía suponer un cortapisas para el 
creciente poder moloso en su propio territorio. Además, aunque en este acto estaban 
implicados Molosia y Atenas, el conflicto mostraba a otros estados vecinos lo que les 
podía ocurrir si intentaban algo parecido. Lo más sorprendente es que, si tomamos las 
palabras del orador ático como ciertas, Olimpíade se opuso incluso a las órdenes 
dictaminadas por el oráculo dodoneo, es decir, se enfrentó a los designios divinos. Este 
hecho permite pensar en la teoría planteada en el anterior capítulo, de cierta pérdida de 
prestigio del oráculo a partir del s. III y la consecuente reducción de la peregrinación 
para consultarle.  
La política de Olimpíade se explica si vemos su contexto. El discurso se fecha en 
algún momento previo al 330 a.C. Precisamente en el 331 fallecía Alejandro I en su 
campaña en Italia, y dado que el hijo de éste, Neoptólemo, era menor de edad, fue 
necesaria una regencia2457, sin que esté claro si en el cargo se alternaron Olimpíade y 
Cleopatra (esposa del difunto monarca), o si gobernaron juntas2458. El pasaje de 
Hipérides apunta a que Olimpíade fue, al menos en esa época, regente en solitario, y 
teniendo en cuenta la debilidad de su situación en el poder, un movimiento agresivo por 
el control del santuario de Dodona probablemente fue la estrategia que siguió para 
afianzar su situación.  
Es posible que esta misma reina tuviera protagonismo en otro aspecto: la 
construcción del templo de Dione y la potenciación de este culto. Aunque 
tradicionalmente se ha visto al edificio Γ como el templo nuevo de esta diosa, sostengo 
que en realidad fue la estructura catalogada como Z2459, cuya datación (siempre dudosa, 
recordemos) se establece en 330/325-232 B.C.2460 La existencia del culto a Dione es 
mucho más antigua, como atestigua la epigrafía oracular. Pero mediante la construcción 
de un templo destinado a su veneración, Olimpíade podría haber consolidado más su 
posición hegemónica en el santuario. Además, los cultos de carácter femenino parecen 
haber sido especialmente importantes en Molosia, al menos en los centros religiosos 
conocidos2461, así que por medio de este mecanismo la reina molosa podría haber 
canalizado las tradiciones de su pueblo, integrando su mensaje político legitimador en el 
discurso religioso, haciendo que se asimilara de forma natural. El hecho de que 
                                                 
2457
 De todos modos, tras la regencia y sin que se sepa cuándo exactamente, subió al trono Eácides, 
heredero no por la línea de Alejandro I, sino de Aribas.  
2458
 Ver apartado 2.4.5 para más detalles.  
2459
 Ver apartado 3.3.5.3.10.  
2460
 Dacaris, 1971b, p. 52.  
2461
 Ver apartado 5.5.  
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Olimpíade fuera la protagonista de esto no es algo sorprendente. Al fin y al cabo, su 
posición seguramente era delicada; que una mujer, además en el ámbito heleno, se 
sentara en el trono moloso, no se había dado hasta entonces (al menos que sepamos), 
por lo que debió recurrir a los distintos procedimientos que permitieran legitimarla y 
consolidar su situación.  
Tras caer la dinastía Eácida, se formó el Koinon Epirota. La celebración de 
diversos actos en Dodona, como manumisiones y concesiones (siguiendo la estela de la 
tradición anterior), así como la alta probabilidad de que fuera elegida como capital del 
estado federal y reunión de los dirigentes2462, implican un control efectivo sobre el 
santuario. Ante el vacío de poder dejado por el fin de los reyes molosos, el heredero 
natural era el Koinon. Pero aparte de los pedestales y estatuas honoríficas (tres de los 
cuatro conservados son dedicatorias hechas por éste), no hay más evidencias directas de 
su influencia e injerencia en el desarrollo del espacio sagrado de Dodona, salvo, de ser 
cierta mi teoría, la construcción de un tesoro del Koinon, que se trataría del edificio 
Θ2463.  
 
A lo largo de estas páginas se ha hablando de la utilización y manipulación 
consciente de la religión y las tradiciones culturales por parte de la minoría gobernante. 
Por medio de diferentes mecanismos, la ideología es transmitida de tal forma que acaba 
naturalizándose, haciéndose (o aparentando ser) inherente a las propias costumbres. 
Esto es una realidad, pero la imagen resultante no está del todo completa. Esta 
perspectiva es demasiado funcionalista, algo que ha imperado en la mayoría de las 
interpretaciones de la religión en las diferentes corrientes de investigación, como el 
marxismo2464. La religión como un sistema de creencias manipulable en beneficio de la 
élite dominante es la visión más usual. Pero para llegar a esta conclusión se parte de la 
premisa de que esta minoría social que ostenta el poder es plenamente consciente de la 
posibilidad de modificar las creencias a su gusto, casi reflejando una imagen de ateísmo 
en la cúspide social para fomentar la consolidación del discurso político-religioso en el 
resto de escalafones de la pirámide. Aunque haya cierto interés entre la élite por dirigir 
el discurso religioso en su propio beneficio, debemos ser conscientes de que ellos 
                                                 
2462
 Ver apartado 2.5.2.1.  
2463
 Ver apartado 3.3.5.3.10.  
2464
 Droogan, 2014, passim.  
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mismos también creían en los dioses, por lo que participaban del mismo discurso2465; la 
diferencia radica en que se consideraban legitimados por dichos dioses, por el orden 
establecido, para poder alterar conscientemente la práctica religiosa2466.  
 
 
7.3.3. Política, religión e identidad 
 De todo lo dicho arriba se desprende que dentro del discurso político 
encontramos también una fuerte connotación identitaria. A la vez que el monarca se 
sirve de determinados instrumentos para legitimarse, también es frecuente que se envíe 
un mensaje de unión de la población con base a su identidad común. Por citar un 
ejemplo ya visto, la genealogía heroica de la dinastía Eácida enlaza el propio origen de 
la familia real con el héroe epónimo de toda la población, Moloso, hijo de Neoptólemo.  
 Los santuarios son un lugar frecuente de este tipo de expresiones, ya sea por 
medio de la erección o colocación de elementos físicos en su espacio, ya por la 
celebración allí de actos en los que participara toda la población2467 (o una parte 
representativa de la misma). Lo primero lo vemos también en el territorio arcadio, por 
ejemplo en la monumentalización del santuario de la Despina, asociado a la ciudad de 
Licosura, lo cual contribuiría a paliar las disensiones internas2468. La realización de estos 
eventos siempre refuerza la integridad étnica2469, y aquí el santuario se presenta ante la 
comunidad como el espacio común de culto2470. Esta expresión puede no reducirse a una 
única comunidad2471, como ocurriría por ejemplo con Vaxia, que era el santuario de los 
asentamientos de esa zona concreta, sino que puede darse a más niveles de forma 
simultánea. Por los actos de Olimpíade, por ejemplo, sabemos que Dodona cumplía la 
función de refuerzo de la identidad molosa, pero el dinamismo del santuario le llevó a 
convertirse también en icono del Epiro entero durante al menos el periodo del Koinon.  
La colocación de pedestales y estatuas que conmemoraran actos importantes de 
personajes epirotas van en esta línea. Si sumamos la presencia del bouleuterion, de las 
                                                 
2465
 Así opina por ejemplo Struck en el caso concreto de la adivinación (2016, p. 3). 
2466
 El enfoque sigue siendo esencialmente funcionalista, pero conviene ser conscientes de este aspecto.  
2467
 Funke, 2013, p. 12.  
2468
 Cardete, 2016, p. 147.  
2469
 Rizakis, 2013, p. 13. 
2470
 Prontera, 2003, p. 107.  
2471
 Entendiéndolo como una polis y su chora, o también como varios centros integrados en un mismo 
ethnos.  
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concesiones de ciudadanía y otros decretos2472, etc., todo esto en conjunto conformaba 
un paisaje religioso construido de forma consciente, que unía lo religioso con lo político 
y con una identidad regional. También las ofrendas pueden reflejar un intento por 
contribuir de forma individual o colectiva a esta idea2473. Al mismo tiempo, los tesoros 
se vinculaban a cada uno de los colectivos que lo construyeron; es decir, si mi hipótesis 
es correcta2474, el edificio A estuvo asociado al ethnos moloso, el Γ tal vez al tesproto, el 
Λ al caonio y el Θ al Koinon Epirota. Hablamos por tanto de discursos identitarios a 
varios niveles y con diferentes destinatarios. El mejor paralelismo lo encontramos en 
Delfos, donde el espacio sagrado es también espacio de competición entre las distintas 
comunidades que construyeron allí sus tesoros y monumentos, materializando su 
identidad en el santuario. Así pudo ocurrir en Dodona.  
Finalmente, el espacio sagrado es político no solo en el lugar en cuestión, sino 
que su imagen, su paisaje, se puede transportar y transferir a otros elementos, como las 
monedas. En varias series acuñadas tanto por el reino moloso como por la Alianza y el 
Koinon se representan motivos dodoneos, como en un dracma de bronce de ca. 300 a.C. 
con el roble y tres palomas en el anverso (Fig. 102), un didracma de plata con la efigie 
de Zeus Naios y Dione (Fig. 103)2475 y otra pieza en la que aparece un trípode (Fig. 
105)2476. Estas monedas circulaban no solo por el Epiro, sino allí donde las llevara su 
portador. Al contemplar sus motivos, automáticamente se pondría en relación no solo 
con Dodona, sino con el estado que acuñó dichas piezas. Los elementos del santuario 
quedaban así asociados directamente a la identidad colectiva, sea Molosia, la Alianza o 
el Koinon (es decir, el Epiro como entidad única). Aparte, el rey Pirro llegó a sentarse 
en el trono macedonio, y esto se tradujo en la acuñación de monedas nuevas. Tal vez la 
aparición de coronas de hojas de roble en algunas de sus series se deba a Dodona, lo que 
añade una mayor trascendencia al lugar2477.  
 
7.3.4. ¿Una anfictionía en Dodona?  
                                                 
2472
 Algo similar vemos en Labraunda, donde el hecho de que se pusieran decretos públicos de la 
población de Milasa en el santuario demuestra que éste estaba perfectamente integrado en la identidad de 
los que allí vivían (Williamson, 2012, p. 128). 
2473
 Kindt, 2012, pp. 123-154.  
2474
 Ver apartado 3.3.5.3.10.  
2475
 En las monedas de Milasa, por ejemplo, vemos a Zeus Labraundo (Williamson, 2012, p. 233).  
2476
 Hay otros motivos asociados a Zeus, como el águila y el rayo, pero que no implican una conexión 
directa con Dodona, sino con otro centro de culto donde se venerara a este dios, como el templo de Zeus 
Areios en Pasarón (Moustakis, 2006, pp. 64-65).  
2477
 Moustakis, 2006, pp. 132-139 (apartado centrado en los mecanismos empleados por Pirro I en 
relación con Dodona).  
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 Le corresponde a Meyer, autora de la obra en la que se revisa la evolución 
política del Epiro por medio de una reinterpretación de diversos epígrafes, formular una 
nueva hipótesis sobre la condición de Dodona a raíz de las conclusiones obtenidas en su 
estudio: el santuario pudo haber sido en el s. IV a.C. el centro de una anfictionía, a la 
vez que la monarquía molosa ejercía cierta influencia sobre el lugar2478. ¿En qué se basa 
Meyer para sugerir la existencia de una anfictionía?  
 Veamos primero en qué consiste este fenómeno religioso con tintes políticos2479. 
En esencia, las fuentes nos hablan de una organización en torno a un centro de culto, 
que llega a formar redes regionales de la población que hay alrededor2480, incluso 
cuando se trata de redes marítimas2481, y que se centra en la gestión y el desarrollo del 
propio santuario2482. Sus miembros se reunían periódicamente para celebrar juntos el 
culto a la divinidad y debatir sus asuntos comunes2483. El listado de anfictionías griegas 
atestiguadas es bastante reducido, como también lo es nuestro conocimiento sobre su 
funcionamiento. La más famosa es la de Delfos, a lo que hay que añadir la Anfictionía 
Calauria (en torno a Poros, en el Golfo Sarónico)2484, la de Onquesto en Beocia2485, 
quizá Delos2486 y la Pan-Jonia en torno al santuario de Poseidón en Mícala2487.  
 La mejor documentada es la del santuario focidio2488, donde se conservan varios 
epígrafes en los que se estipulan las tareas de los anfictiones2489. Estaba compuesta por 
doce miembros, doce tribus o ethne, aunque la cifra pudo variar según el periodo. De 
hecho, aunque en sus orígenes fue una anfictionía regional (que incluía, no obstante a 
algunas ciudades tesalias), con el tiempo se ampliaron notablemente las fronteras de la 
misma, con la participación en diferentes momentos de los lacedemonios, el rey de 
Macedonia y el Koinon Etolio, entre otros2490. Sus principales competencias eran el 
correcto funcionamiento del santuario y la organización de los Juegos Píticos2491. El 
                                                 
2478
 Meyer, 2013, p. 60; 2015, pp. 300-305.  
2479
 Hornblower, 2009.  
2480
 Funke, 2013, p. 10.  
2481
 Constantakopoulou, 2015, p. 275.  
2482
 Ibidem, p. 275.  
2483
 Roux, 1979, p. vii.  
2484
 Forrest, 2000, p. 284.  
2485
 Salmon, 1994, p. 218.  
2486
 Constantakopoulou, 2015, p. 275.  
2487
 Kindt, 2012, p. 34.  
2488
 Sobre un posible origen de esta anfictionía no en Delfos, sino en el santuario de Antela, ver Hall 
(2002, pp. 144-152).  
2489
 Por ejemplo CIG 1688, donde entre otras cosas se estipula que debían encargarse de cuidar la vía 
sagrada. Un estudio bastante detallado de este aspecto lo ofrece Sánchez (2001, pp. 496-507).  
2490
 Lefèvre, 1998, p. 269.  
2491
 Constantakopoulou, 2015, pp. 276-277.  
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órgano que dirigía esta formación era el sinedrio y sus integrantes eran los 
hieromnémones2492 o encargados de los asuntos religiosos2493. Éstos ocupaban los 24 
puestos del Consejo en época clásica2494. Este Consejo de Delfos se centraba en 
gestionar las finanzas del santuario, mientras que otro cargo, el del prítano, administraba 
exclusivamente los fondos de la anfictionía, sus ingresos y gastos2495. También 
conocemos a los pylagores, tal vez especialistas, expertos en finanzas o consejeros 
políticos2496. Y en alguna ocasión se habla de los demiurgos, sin que quede claro si era 
una magistratura o una categoría privilegiada de ciudadanos2497. Se da por hecho, por 
supuesto, que la Anfictionía Délfica no fue siempre independiente, sino que cayó en 
manos de las potencias que tuvieron en determinados momentos cierto control sobre el 
santuario, como Tebas, Tesalia, Macedonia y el Koinon Etolio2498.  
 El caso de Delos es más complejo. Sin que esté claro si en época arcaica hubo 
una anfictionía, sí sabemos que existió en la clásica, creada y auspiciada por Atenas, tal 
vez intentando emular a Delfos. En parte por este motivo varios investigadores opinan 
que no hubo una anfictionía real2499.  
 Meyer, al hablar de una anfictionía en Dodona, se basa en que algunos de los 
cargos mencionados en epígrafes, los demiurgos2500, encargados de los asuntos 
religiosos o hieromnémones2501 y sinarcontes2502, que quizá sean la misma magistratura 
con distinto nombre porque se cambiara con el paso de los años2503, en realidad no 
corresponden al gobierno moloso, sino a la organización propia del santuario. La 
hipótesis es plausible, pues el evidente control de la monarquía molosa es equiparable al 
que diferentes potencias ejercieron sobre la Anfictionía Délfica durante siglos; este 
proceso corrió paralelo a la existencia de las magistraturas anfictiónicas. De hecho, con 
este planteamiento la importancia de Dodona en el s. IV es mayor de lo que se ha 
                                                 
2492
 Roux, 1979, p. 27.  
2493
 Traducción utilizada en el capítulo 2 y en los epígrafes del Anexo II.  
2494
 Sánchez, 2001, p. 497.  
2495
 Roux, 1979, pp. 89-90. Según Arnush, también tenían competencias en la administración del 
santuario (2000, pp. 294-295); en realidad no están claras las funciones específicas de cada cargo.  
2496
 Sánchez, 2001, p. 503. Existe otro cargo, los agoratres, que de acuerdo con Sánchez pueden ser 
simplemente una variante dialectal del término pylagores, es decir, que son los mismos (2001, pp. 503-
504).  
2497
 Roux, 1979, pp. 62-65.  
2498
 Arnush, 2000, p. 296. De hecho, Scott comenta que en el s. II, cuando el Senado romano ratificó la 
independencia de Delfos, empezó la Anfictionía por primera vez a reunirse sin la injerencia política de 
terceros (2014, pp. 185-186).  
2499
 Constantakopoulou, 2015, p. 281.  
2500
 SEG XV, 384 (Nº 1; Fig. 71): δαµιοργῶν (en Gen. pl.). 
2501
 C3 (Nº 15): ἱεροµναµονευ[ό]ντων (en Gen. pl.). 
2502
 C2 (Nº 3; Fig. 74): συναρχόν[των (en Gen. pl.). 
2503
 Meyer, 2013, p. 88; 2015, p. 305.  
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considerado hasta ahora. Sin embargo, parece más probable que los epígrafes en los que 
se basa reflejen la evolución de Molosia, su koinon y la posterior formación de la 
Alianza, y que el santuario no se convirtiera en el centro de una anfictionía.  
 
 
7.4. Dodona como foco económico 
 
 La polifuncionalidad de Dodona abarca también el ámbito económico, como 
ocurre con todos los santuarios y, en definitiva, con todos los asentamientos, tanto 
permanentes como temporales, ya que la actividad humana siempre genera una red de 
intercambio de bienes y servicios. Eso sí, en este marco los centros de culto actúan 
como focos de primer orden, en parte porque son lugares en principio seguros en los 
que es más fácil que grupos divergentes entren en contacto e interactúen2504. A lo largo 
de este apartado se intentará ofrecer una imagen lo más detallada posible de todos los 
aspectos vinculados a la actividad económica desarrollada en Dodona.  
Para poder hacerlo, es necesario primero explicar el estado de la cuestión en 
torno al estudio de la economía en las sociedades antiguas. Durante mucho tiempo hubo 
un intenso debate entre los “modernistas”2505 y los “primitivistas”2506, es decir, los que 
consideraban que se pueden establecer comparaciones con el mundo moderno, y los que 
opinaban que son dos ámbitos totalmente diferentes, respectivamente2507. En 1973 sus 
teorías fueron rebatidas por una de las principales obras publicadas sobre esta materia: 
The Ancient Economy, de Moses I. Finley, que no obstante tiene un enfoque más 
cercano a la tendencia primitivista2508. Sus planteamientos sirvieron de contrapunto para 
zanjar algunas de las cuestiones más recurrentes en estas discusiones, unas tesis que se 
han mantenido por lo general estables. A día de hoy hay pocas dudas a la hora de 
afirmar que la economía antigua se basaba esencialmente en la autosuficiencia2509, 
destacando la preponderancia del sector agro-ganadero como pilar maestro2510, 
relegando así las actividades comerciales a un segundo plano, y resaltando que estas 
últimas no se enmarcaron nunca en una estructura tan compleja como lo que hoy en día 
                                                 
2504
 Steinsapir, 2005, p. 88.  
2505
 Siendo algunos de los principales defensores de esta postura Meyer (1924) y M. Rostovstzeff (1957).  
2506
 Destacando las figuras de Weber (1958[1921]), Polanyi (1957) y Sahlins (1972). 
2507
 Cartledge, 2002, pp. 13-14. 
2508
 Smith, 2004, p. 75. 
2509
 Andreau, 2002, p. 34. 
2510
 Hopkins, 1983, pp. x-xi. 
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conocemos como comercio2511. Finley, además, definía la economía antigua en un 
marco cronológico muy amplio, abarcando desde el arcaísmo griego hasta el Bajo 
Imperio, así como generalizándolo en todo el área mediterránea; aproximadamente, por 
tanto, entre el 1000 a.C. y el 500 d.C.2512 En este último planteamiento debemos ser 
cautos. Aunque Finley muestra, o más bien pretende demostrar, que las estructuras 
básicas del sistema económico antiguo por lo general se mantuvieron estables a lo largo 
de un milenio y medio, en la práctica es arriesgado partir de tal presunción. Hemos visto 
cómo el dinamismo está presente en todo lo que estudiamos. La economía, una 
actividad estrechamente relacionada con el devenir político, necesariamente se ve 
transformada cuando se producen cambios tanto a un nivel global como particular. De 
nuevo es un buen ejemplo el periodo helenístico, una fase en la que la organización de 
la polis y la forma en que ésta gestiona su territorio son modificadas, y donde se 
produce una apertura a nuevos países y culturas. No cabe duda de que a nivel 
económico esto implicó cambios.  
Los estudios centrados concretamente en la función económica de los espacios 
de culto son, no obstante, muy escasos. Además, si lo hacen suele ser de forma breve, 
dentro de un análisis global de la economía2513 o, como ocurre en esta tesis, dentro del 
contexto del santuario en todas sus facetas2514.  
 
7.4.1. La ganadería 
 En un terreno montañoso como es el Epiro, donde las ciudades no emergieron 
hasta prácticamente la época helenística (salvo, recordemos, las colonias costeras), es 
bastante probable que la actividad ganadera fuera una de las principales actividades 
económicas. Por lo general, cuando se habla de pastoreo automáticamente se asocia a la 
idea de trashumancia. Así ha ocurrido tradicionalmente con otras regiones de Grecia, 
como los estudios de Chaniotis en Creta2515, la Hélade en general2516, e incluso 
                                                 
2511
 Un término que, no obstante, sí se puede emplear al hablar del intercambio de productos en la 
Antigüedad, pero siempre teniendo en cuenta la amplia diferencia que hay entre este fenómeno en la 
Antigüedad y el actual. Por otro lado, con el tiempo se ha visto que los intercambios comerciales en las 
ciudades romanas fueron de una magnitud mayor de lo que describió Finely (2004, p. 88).  
2512
 Finley, 1973, p. 29.  
2513
 Cabe destacar a Bogaert, 1968, pp. 279-304; Hernández de la Fuente, 2008, pp. 139-148; Migeotte, 
2009, pp. 48-49. 
2514
 Una visión más reducida de este apartado se puede ver en Chapinal (2014b).  
2515
 Chaniotis, 1995; 1999. En ambos artículos explica que la mayor parte de la documentación sobre el 
pastoreo especializado data del periodo helenístico, habiendo pocos datos relativos a los periodos 
anteriores (1992, p. 72; 1999, p. 192 ss.).  
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englobando a todo el ámbito mediterráneo en la Antigüedad, debido a las similitudes en 
el ciclo estacional2517.  
 Hace algunas décadas empezaron a surgir voces que cuestionaban esta visión. 
Algunos autores, con J. Lewthwaite y J.F. Cherry como dos de los principales 
representantes, incidieron en la necesidad de una infraestructura potente y una amplia 
demanda para que se diera un fenómeno tan complejo y amplio como es la 
trashumancia. Demostraron que un grado tan alto de especialización en el ámbito de la 
ganadería únicamente se puede dar en situaciones con circunstancias socio-económicas 
y políticas específicas, algo que solo ha ocurrido en época histórica y con un control 
estatal fuerte y sólido, con casos como la Mesta en Castilla o los drayes en el 
Languedoc, entre otros. En la antigua Grecia tal vez pudo haber algo parecido durante el 
periodo de los palacios micénicos, pero aun así es dudoso2518. No hay por lo general 
evidencias de pastoreo a gran escala en la Hélade, y de hecho su propia orografía hace 
que los territorios que suelen utilizar grandes rebaños estén cerca unos de otros y, por 
tanto, que no sea necesario recorrer grandes distancias. Esto implica entender la 
Antigüedad en este ámbito como un sistema mixto en el que la ganadería a pequeña 
escala se combinaba con la agricultura2519, lo que significa que no hubo trashumancia en 
todo este periodo2520. Nixon y Price, sin llegar a desprenderse del término trashumancia, 
aportan una reflexión interesante; se trata de la enorme variabilidad de la actividad 
pastoril a lo largo de la historia en función de siete factores, que han de ser estudiados 
en conjunto para obtener una imagen lo más cercana posible a la realidad: medio 
ambiente, localización, escala, especialización en productos, enlaces con agricultura, 
género y división del trabajo, e integración cultural2521.  
Una visión más razonada de este fenómeno la aporta Cardete en su estudio sobre 
Pan y la Arcadia, un territorio que, al igual que el Epiro, se ha vinculado 
                                                                                                                                               
2516
 Skydsgaard, 1988, p. 80. Este autor critica el excesivo crédito que algunos autores conceden a las 
fuentes literarias, como la lírica bucólica pastoril del periodo helenístico, sin darse cuenta de que la 
imagen que éste ofrece es totalmente diferente de la que en realidad vivía un pastor en las montañas 
(1988, p. 79). Por su parte, Hodkinson se centra en su investigación primero en una comparación entre las 
fuentes homéricas con cómo sería la ganadería en época arcaica, y después en cómo los diferentes 
sistemas de gobierno de Atenas y Esparta motivaron formas distintas de desarrollo de la ganadería (1990). 
2517
 Georgoudi, 1974, p. 165.  
2518
 Sobre este periodo, Halstead presenta evidencias de cierta especialización ganadera dirigida y 
gestionada por los palacios (1996). 
2519
 Lewthwaite, 1981, p. 61; Cherry, 1988. Para un breve repaso historiográfico en torno a este debate, 
ver Sánchez Moreno (1998, pp. 56-59).  
2520
 Hay dudas de si lo que Varrón describe en la península Itálica en el s. I a.C. sí puede ser considerado 
como tal, siendo la única excepción (Gómez Pantoja y Sánchez Moreno, 2003, p. 23).  
2521
 Nixon y Price, 2001, p. 397.  
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tradicionalmente a la trashumancia. Su orografía montañosa y el desarrollo tardío de las 
ciudades han sido dos indicadores clave para configurar una imagen de un paisaje 
arcadio muy rural, algo que hoy en día se ha matizado a raíz de aplicar un enfoque más 
crítico y contar con más documentación arqueológica2522. La problemática de la 
trashumancia queda superada si la entendemos como una actividad a menor escala y a 
corta distancia, lo que es llamado trasterminancia2523. El alcance es más limitado, suele 
estar vinculado a rebaños más reducidos de ovicápridos (al menos en Arcadia, donde era 
el más frecuente), encaja mejor con la orografía de esta región, y en general de la 
Hélade, y se adapta a un poblamiento de tipo disperso (sin que esto signifique atraso o 
pobreza)2524. Se trata por tanto de una forma de pastoreo en la que el desplazamiento es 
más corto, casi de tipo “vertical”, es decir, simplemente desde las zonas bajas a las altas 
según la estación, en una misma área2525.  
La trasterminancia es un concepto usado de forma recurrente en los estudios de 
ganadería en la península Ibérica de la Edad Media en adelante. Lo vemos por ejemplo 
en la zona de Jaca (actual Aragón), cuyo Fuero del 1077 establecía para con las 
comunidades vecinas una ganadería trasterminante de carácter temporal (hasta de un 
único día para el movimiento de los rebaños)2526. También en Navarra, donde hasta el s. 
XII los desplazamientos se efectuaban en distancias cortas2527. Y en Euskadi en la 
actualidad, con la consecuente modernización de los medios para el transporte de los 
rebaños, sea en el mismo valle o en la práctica trashumante2528. Su aplicación en la 
antigua Grecia está fundamentada sobre la base de la dificultad de aceptar un sistema de 
pastoreo tan complejo como la trashumancia, aunque hay autores, como Garnsey, que 
engloban en este fenómeno tanto los desplazamientos largos como los cortos, haciendo 
                                                 
2522
 Cardete, 2016, p. 127.  
2523
 En algunas obras se puede ver “transterminancia” o “transtermitancia”. Dado que la RAE no 
contempla ninguna de las acepciones, se ha optado por emplear la forma más usada en la mayor parte de 
los estudios sobre el tema. Algo similar ocurre con el término “trashumancia”, pues en ocasiones se puede 
encontrar la variante “transhumancia”, sin ser aceptada esta última en la RAE.  
2524
 Cardete, 2016, pp. 106-107.  
2525
 de Leizaola Calvo, 2003, p. 121; Torres Martínez, 2003, p. 180. No todos los autores actuales se 
decantan por hablar de trasterminancia para estos casos, como ocurre con Sánchez Moreno. Éste incide en 
que si lo entendemos como un fenómeno determinado por el medio ambiente que impone la 
especialización del sector ganadero y que en las épocas previas a la Edad Media (en la protohistoria de la 
península Ibérica, en su caso) habría motivado formas de organización que, aunque distintas y no tan 
complejas a la Mesta, sí se pueden entender como trashumantes (1998, p. 78). 
2526
 Aragón Ruano, 2006, p. 46.  
2527
 Martín Duque, 2002, p. 981.  
2528
 de Leizaola Calvo, 2003.  
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ver además que los largos en la Antigüedad se atestiguan solo en momentos puntuales 
en Roma2529.  
Centrándonos en el Epiro, el pastoreo, normalmente entendido como 
trashumancia, ha sido un aspecto defendido por la mayor parte de los investigadores a la 
hora de hablar de su organización demográfica y económica2530. El debate en torno a 
esta cuestión ha generado en los últimos años también un cambio en el enfoque del 
Epiro. Algunos autores rebajan la importancia del pastoreo en el Epiro y se decantan por 
una economía mixta junto con la agricultura2531. Apoyo también esta opción, y la tesis 
formulada por Cardete de la trasterminancia como modelo alternativo es perfectamente 
asumible también en el caso del Epiro. Su orografía lo hace más proclive a ello, de 
hecho. Si partimos de que difícilmente hubo una red que englobara a toda la región, la 
distribución de los valles seguramente articuló la organización del pastoreo, no solo a la 
hora de definir las rutas, sino también el radio de acción de la actividad. Es decir, cada 
valle bien pudo ser el espacio en el que un determinado grupo de pastores desarrollara 
esta actividad.  
Por otro lado, en comparación con Arcadia es probable que la demanda en el 
Epiro fuera mayor, especialmente en las colonias, de cara a su exportación a otras 
regiones, tanto de la Hélade como el área colonial del Mediterráneo Central. Uno de los 
principales productos del territorio epirota fue seguramente la madera, menos abundante 
en zonas meridionales del continente heleno. No se han documentado minas relevantes 
de metales, como tampoco destacó como fuente de materia prima para construcción. El 
grado de desarrollo de la artesanía, si tenemos en cuenta que la población en las épocas 
arcaica y clásica era eminentemente rural, no fue muy elevado, por lo que sus 
manufacturas tampoco eran consideradas artículos de valor. Los productos derivados de 
la ganadería probablemente ocuparan una parte considerable del tráfico comercial, de tal 
forma que su circulación, y por ende la de las vías ganaderas, recorrería los valles 
epirotas y las principales rutas de la región.  
                                                 
2529
 Garnsey, 1988.  
2530
 Dacaris, 1971b, p. 17; Cabanes, 1990, pp. 73-75; Quantin, 1999 (quien sugiere incluso que Zeus en el 
Epiro tendría connotaciones pastoriles); Davies, 2000, p. 240 (quien, con todo, recomienda cautela a la 
hora de dar por hecho ciertos planteamientos sin analizarlos debidamente, especialmente en el debate 
sobre si hubo o no trashumancia en Grecia); Hammond, 2000, p. 352; Hatzopoulos, 2003, pp. 55-56; 
Tartaron, 2004, passim (centrado en la Edad del Bronce); Dausse, 2011, pp. 231-237; Piccinini, 2012, pp. 
61-62; Eidinow, 2014, p. 62 (vínculo con el origen de Dodona).  
2531
 Douzougli y Papadopoulos, 2010, pp. 9-11; Papadopoulos, 2016, pp. 447-449. Aunque su estudio está 
centrado en la zona molosa de Liatovouni, termina generalizando para todo el Epiro.  
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Podemos partir por tanto de la presunción de que el pastoreo, en la forma de 
trasterminancia, fue una realidad en el Epiro. La literatura así lo indica también al hablar 
de la importancia del ganado bovino y ovino2532 (cabe suponer que ovicáprido), además 
de la buena fama de los perros pastores molosos2533.  
En el caso concreto de Dodona, ya se planteó que pudo haber sido en el Bronce 
Final un lugar de culto de carácter estacional2534, limitado a los periodos en los que los 
pastores se desplazaran a esa región rica en pastos para su ganado. Por otro lado, los 
objetos que permiten pensar en un espacio religioso son armas, un elemento que no se 
asocia necesariamente con el ámbito pastoril, aunque sí podría tratarse de élites cuyo 
poder económico estuviera basado en la ganadería.  
Rastrear la evidencia material del pastoreo es difícil porque no es una actividad 
que suela dejar huella2535, aunque al menos para el estudio de la ganadería en la 
actualidad se puede atender a detalles sobre el tipo de vegetación o la organización y 
parcelación del territorio2536. Afortunadamente, hay ciertos datos que arrojan algo de luz 
sobre el primer milenio a.C. en el Epiro. El yacimiento de Vitsa es de obligada mención. 
En este enclave, con materiales que abarcan desde el s. IX al IV a.C se encontraron 
huesos de cabras, ovejas y vacas en varios niveles del registro arqueológico2537. El 
lugar, que fue abandonado con la llegada del periodo helenístico seguramente a raíz de 
la reorganización de la población en castros fortificados, tiene visos de haber sido un 
paso importante en las rutas frecuentadas por pastores2538, y aunque no se puede 
descartar que esto sea un indicador de sacrificios para los enterramientos, su mera 
presencia evidencia la actividad ganadera. En Dodona, recordemos, también se ha 
documentado este tipo de restos2539, aunque todavía no se ha llevado a cabo un estudio 
osteológico de estos materiales. También aparecieron en la zona del bouleuterion 
                                                 
2532
 Hes., Fr. 240 (Hesíodo ya habla de Helopia, tierra rica en bueyes y ovejas); Pi., N., 4, 49-56 (tierras 
de ricos pastos, criadoras de bueyes); Arist., HA 3, 21, 13-25 (522b) (vacas y ovejas del Epiro); Arist., HA 
8, 7, 17-24 (vacas pírricas); Plin., HN 8, 176 (vacas y bueyes especialmente fértiles); Zenob., 2, 83 (el 
buey moloso).  
2533
 Arist., HA 9, 608a, 27-33.  
2534
 Apartado 3.3.2.3. 
2535
 Cherry, 1988, p. 19.  
2536
 Chang, 1992, p. 67. Esta autora aplica sus planteamientos para investigar la tradición ganadera en el s. 
XX en Grevena, con lo que el paisaje, aunque transformado en la actualidad, conserva ciertos elementos 
que facilitan el estudio.  
2537
 Mazarakis, 1997, p. 294. 
2538
 Recordemos, de hecho, que se encuentra en la ruta que atraviesa el interior del Epiro desde la zona de 
Ambracia hasta Apolonia (ver apartado 5.2).  
2539
 Dacaris, Praktika, 1985, p. 44 (zona del pritaneo, huesos de buey y ovinos); Evangelidis y Dacaris, 
Arch. Eph., 1959, p. 66 (huesos varios); Dacaris, Arch. Eph., 1960, p. 35 (en el teatro, seguramente 
asociado al uso de este espacio como arena en época imperial).  
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muchas conchas2540. Es más probable su uso en sacrificios rituales en los diferentes 
actos religiosos que tuvieron lugar aquí, aunque no por ello se puede descartar la 
actividad ganadera.  
La presencia pastoril en un santuario como Dodona en principio dejó otro tipo de 
evidencia: los objetos votivos. Entre las ofrendas de los primeros siglos en época 
histórica contamos con figurillas de cabras, toros y perros (entendidos aquí como los 
famosos perros pastores del Epiro)2541. Por otro lado, no parece que haya una especial 
incidencia de estas estatuillas frente a otras zoomorfas, ya que encontramos más 
tipologías. Lo que llama más la atención es que no hay del periodo helenístico, o al 
menos las que se pueden datar con seguridad son más antiguas. La epigrafía oracular 
también contribuye a completar esta imagen, con cuatro consultas relacionadas con la 
ganadería y que presumiblemente fueron hechas por pastores2542. La más reciente data 
de comienzos del s. IV, lo que encaja con las fechas de las ofrendas. Ante esto, se 
podría plantear que la presencia de pastores en Dodona fue importante, no solo porque 
cumplieran la función de transmisor de bienes y conocimientos a través de sus rutas, 
sino también en la propia actividad oracular. Teniendo en cuenta que una de ellas, Lhôte 
80, está escrita en dialecto tesalio, ésta podría ser una muestra de la trasterminancia, con 
pastores de regiones vecinas (llegar a Dodona desde Tesalia a través del paso de 
Metsovo era sencillo y no estaba a mucha distancia, recordemos) llevando sus rebaños 
al territorio de Dodona. También en la mitología podemos ver un nexo entre el santuario 
y la ganadería. De las diferentes teorías sobre el origen de Dodona, Próxeno narra cómo 
un pastor, Márdilas, trató de cortar un roble, el cual habló para detenerle, convirtiéndose 
en el roble sagrado del que sería el santuario de Dodona2543.  
Con el paso del tiempo, quizá debido en parte a la construcción de edificios y el 
consecuente cambio de organización y percepción del santuario, esta vinculación se 
redujo. No obstante, la ganadería no perdió importancia en el Epiro, como demuestra la 
acuñación de monedas de la Alianza y del Koinon con la imagen de un toro2544, lo que 
significa que este animal, y la actividad que él representa, se convirtió en un símbolo 
identitario de la población epirota. De hecho, el paso progresivo de un territorio 
                                                 
2540
 Dacaris, Praktika, 1968, p. 52; 1969, p. 31; 1970, p. 80.  
2541
 Más objetos de toros en Dieterle (2007, pp. 196-197).  
2542
 Lhôte 80, DVC 1415A, 2331A y 1199.  
2543
 Proxen., FGrHis 703 F7.  
2544
 Papaevangelou-Genakos, 2013, pp. 136-138 y 141-146. En una de las monedas de plata del Koinon se 
representa, en una cara, a un toro en una corona de laurel, y en la otra a Zeus Naios y Dione. Se puede 
leer ΑΠΕΙ-/-ΡΩΤΑΝ. Dacaris habla del toro como sacrificio para Dione (1973, pp. 157-158), pero tiene 
más sentido pensar en la ganadería.  
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fragmentado en múltiples ethne independientes a un koinon que englobó la mayoría de 
ellos sin duda conllevó una mejor organización de la ganadería, especialmente a la hora 
de permitir una mayor fluidez en la circulación del ganado entre los términos de los 
diferentes ethne.  
Sería significativo constatar la proliferación de cultos asociados a la actividad 
ganadera en la región de Dodona, como ocurre en Arcadia con los santuarios de Pan2545. 
Pero la información que tenemos es más limitada, empezando porque ni siquiera se han 
identificado con total seguridad los cultos de los espacios sagrados molosos. Tal vez el 
santuario en Dourouti a Deméter y Core, asociado a la agricultura y la definición de 
fronteras, y la probable veneración en Vaxia a Hécate, diosa de los caminos, pueda 
interpretarse al menos en parte en este sentido. Conviene señalar no obstante que no hay 
evidencia material en estos enclaves que hablen de actividad ganadera.  
Existen tratados que regulan los permisos para utilizar los pastos en el territorio 
de ciudades vecinas, cuando algunos pastores se desplazan más allá de su propio 
término. Es lo que se conoce como epinomia2546, que en Grecia se documenta en hasta 
71 casos, repartidos por el Peloponeso Oriental, Laconia, Arcadia, Megáride, Grecia 
Central (destacando Delfos) y Tesalia (con especial recurrencia en Gonnoi)2547. No hay, 
por desgracia, ninguno de la zona de Dodona ni del Epiro, aunque sí encontramos un 
texto muy interesante sobre algo relacionado: SGDI 1365. Se trata de una placa de cobre 
de Dodona del s. IV a.C., en la que quedó registrado cómo Sínmaco donó a Dione todos 
sus bienes muebles, una tierra arable en Kossos, tierras de pasto en Atherion, unas viñas 
en la zona de Kotas y un terreno apto para construcción. Es significativo que el receptor 
sea Dione, y no Zeus Naios o la pareja de dioses, lo que confirma de forma rotunda la 
importancia de este culto que, aunque secundario, era el destinatario de actos tan 
importantes como estas donaciones. Este documento nos permite entrar en otra faceta 
económica de los santuarios: la propiedad de tierras.  
 
7.4.2. Santuarios propietarios de tierras 
La posesión de terrenos por parte de centros de culto siempre ha sido algo usual. 
Podían servir para producir para el propio santuario, se podían arrendar o simplemente 
                                                 
2545
 Cardete, 2016, p. 110.  
2546
 Ibidem, pp. 100-106.  
2547
 Chandezon, 2003, pp. 351-389.  
- 442 - 
 
mantener sin trabajar, como tierras puramente sagradas e intactas2548. El beneficio 
económico que suponían estas propiedades es evidente2549, y podemos citar numerosos 
casos, como Labraunda2550, Eleusis2551, Samotracia2552, o sobre todo Delfos, que poseía 
una enorme extensión de terreno (Fig. 211)2553.  
El santuario de Atenea Alea en Tegea ofrece un dato añadido: se tiene 
constancia de la firma de tratados de epinomia con pastores, de tal forma que éstos 
podían hacer uso de sus tierras de pasto de forma gratuita durante un día y una noche si 
participaban en el festival de las Tripanegeria, abonando un dracma al día por cada vaca 
o cerdo y un óbolo por cada cabra u oveja si se quedaban más tiempo. De hecho, los 
sacerdotes del templo tenían derecho a pacer gratuitamente 25 ovejas, una pareja de 
animales de tiro y una cabra2554.  
El epígrafe SGDI 1365 es el único documento que nos habla sobre Dodona como 
propietaria de tierras, siendo concretamente Dione la receptora. Se desconoce la 
localización exacta de los terrenos mencionados, pero presumiblemente no todos ellos 
se encontraban en la zona inmediata. El santuario de Samotracia, al que se donaron 
parcelas en la costa tracia, es otro ejemplo de donación de terrenos de regiones más 
lejanas. Por otro lado, como se indicó antes en este capítulo, cabe suponer que parte del 
territorio del valle de Tcharacovitsa, tanto en la zona baja como en la alta, era propiedad 
del santuario.  
La posesión de tierras implica la correcta gestión y administración de los 
mismos, por lo que debió de haber en Dodona personal encargado de estas tareas. 
Conocemos a los selos y las peléades, que quizá coincidieron en el tiempo, al menos en 
algunas fases del desarrollo del santuario2555. Tal vez estas competencias recayeran en 
uno de estos grupos sacerdotales, centrándose el otro en los aspectos más relacionados 
con la actividad cultual, como el oráculo.  
Al igual que los santuarios eran propietarios de tierras, también lo eran de 
personas. La esclavitud estuvo presente en los espacios de culto. Por ejemplo, en el 
santuario de Silando un esclavo sagrado confesó que había tenido sexo con un flautista 
                                                 
2548
 Horster, 2010, pp. 439-451.  
2549
 Steinsapir, 2005, p. 88.  
2550
 Blid, 2012, p. 188.  
2551
 Horster, 2010, p. 451.  
2552
 Matsas, 2010, p. 38 (Filipo II y Alejandro Magno donaron un terreno sagrado en la costa tracia).  
2553
 Sánchez, 2001, p. 473.  
2554
 Cardete, 2016, pp. 105-106.  
2555
 Ver apartado 4.2.  
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en el área cultual2556, y el de Afrodita en Corinto poseía más de mil esclavas sagradas 
que desempeñaban la función de heteras, lo que le reportaba enormes beneficios2557. No 
hay ningún dato al respecto en Dodona, pero sin duda los hubo. Es de esperar que la 
cifra variara con el tiempo, aumentando especialmente en el periodo helenístico, en 
línea con el crecimiento urbanístico del lugar, que requeriría más personal para 
desempeñar las distintas tareas de organización y mantenimiento.  
 
7.4.3. Santuarios como bancos 
 Otra función destacable de los templos, fuera del ámbito estrictamente religioso, 
fue su condición de bancos. R. Bogaert, uno de los mayores expertos en la materia, 
distingue tres tipos de acciones: depósitos, préstamos y cambio2558. Apoyándose en las 
fuentes disponibles, el investigador demuestra que hasta un total de 25 santuarios 
helénicos sirvieron como bancos a ciudades, koina y a los propios tesoreros2559. Al ser 
un emplazamiento religioso, poseía cierto aura de inviolabilidad, convirtiéndose así en 
un lugar de confianza. Los templos eran además estructuras sólidas y bien protegidas, 
transmitiendo así seguridad a la hora de depositar sus tesoros. Había de hecho personal 
especializado en los templos para encargarse de las funciones bancarias del mismo2560.  
 De todos los santuarios citados por Bogaert, Éfeso, Delfos y Priene parecen 
haber sido algunos de los más populares. Dodona, sin embargo, no es mencionada. Ante 
esto, cabe preguntarse si nunca funcionó como banco, o si no han quedado testimonios 
de ello. A juzgar por las fuentes, santuarios tanto panhelénicos como locales 
desempeñaron tareas bancarias, si bien son más frecuentes los primeros. No hay, sin 
embargo, referencias de centros cultuales del norte de la Hélade. Parece lógico suponer 
que sí hubo más de un caso, entre los cuales estaría Dodona, que al fin y al cabo fue el 
santuario principal del Epiro.  
Teniendo en cuenta su localización geográfica, considero poco probable que 
actuara como banquero de muchas poleis griegas. A éstas les resultaría más cómodo 
                                                 
2556
 Chaniotis, 2012, pp. 91-93. 
2557
 Str., 8, 20.  
2558
 Bogaert, 1968, pp. 279-304; 1976, pp. 42-70. Por ejemplo, en IG I3 402, 12 ss. vemos un préstamo 
concedido por Delfos, y en X., An. 5, 3, 7, Jenofonte recibe dinero de vuelta de un depósito que hizo a 
Ártemis en Éfeso. Por otro lado, Bogaert recibió críticas por emplear un enfoque excesivamente 
modernista (1991, pp. 197-203).  
2559
 El listado engloba, en el continente, a Atenas, Eleusis, Mirrinonte, Ramnunte, Tegea, Olimpia y 
Tebas; en las islas, Delfos, Oitea, Delos, Ceos, Amorgo, Eubea, Samos, Rodas y Chipre; y en Asia 
Menor, Ilión, Éfeso, Priene, Sardes y Olimo. 
2560
 Bogaert, 1968, p. 299.  
- 444 - 
 
depositar sus riquezas, solicitar préstamos o llevar a cabo cambios, en otros enclaves 
más cercanos. Habría que reducir el área de influencia al Epiro, el reino moloso, los 
grandes ethne y el Koinon Epirota. Quizá Atenas, por sus relaciones asiduas, pudo tener 
este tipo de vinculación, pero lo considero poco probable. En cuanto a la cronología, 
cabe suponer que la función bancaria se desarrolló principalmente en el periodo 
helenístico, cuando se construyeron los edificios.  
Aparte de las estructuras que funcionaron como tesoros, Dodona seguramente 
contó con los templos de Zeus y Dione para las acciones bancarias. Quizá hay un dato 
que estuvo asociado a este tipo de actividades. Al hablar del templo de Zeus, el edificio 
E1, se mencionó una estructura pequeña de piedra fechada en el s. V a.C. y conservada 
hoy en tres fragmentos, en la que se leía ἁ τράπεζα, y que por su pequeño tamaño es 
difícil que fuera un altar2561. Piccinini la considera un objeto cultual secundario2562. Pero 
precisamente este término era el más comúnmente empleado para designar a la “mesa 
de cambios”, es decir, el lugar específico en el que la actividad bancaria tenía lugar. 
Aunque Bogaert indica que la primera referencia documentada aparece en discursos de 
oradores atenienses del s. IV a.C.2563, considero factible que el ejemplar del templo de 
Zeus pueda haber funcionado como tal; además, ya se ha visto que las dataciones de los 
edificios de Dodona son dudosas; si bien el primer naiskos de Zeus pudo haber sido 
erigido a finales del s. V, su fecha podría ser un poco tardía, de comienzos del s. IV.  
 
7.4.4. Comercio 
 Hablar del comercio en la Antigüedad resulta complicado, la reconstrucción de 
esta actividad varía según los puntos de vista y opiniones acerca de cómo se 
estructuraba, cuál era su funcionamiento y qué límites tenía. En este apartado sigo los 
planteamientos generales desarrollados por M.I. Finley, para quien cada polis, salvo 
contadas excepciones2564, producía lo necesario para ella misma; eran principalmente 
centros de consumo, y no de manufactura ni comercio. Éste último se manifestaba en 
forma de pequeños mercados locales, con productos cotidianos, mientras que el 
                                                 
2561
 Ver apartado 3.3.5.3.1.  
2562
 Piccinini, 2012, p. 188.  
2563
 Bogaert, 1968, p. 37. En las siguientes páginas distingue los diferentes calificativos que podían 
acompañar a este término (se usan a veces, no siempre), en función del tipo de mesa de cambio; entre 
éstos, destaca Ἡ τοῦ θεοῦ τράπεζα, utilizado para referirse concretamente a la mesa de cambio en templos 
(pp. 38-39).  
2564
 Siendo la principal Atenas, la cual, paradójicamente, es la que aporta la mayor parte de la información 
relativa al comercio, como señala Hopper a lo largo de su obra (1979). 
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comercio a gran escala sería bastante reducido2565. Sin embargo, por “reducido” no se 
debe entender “inexistente”, pues siempre se demandaron ciertos materiales y productos 
manufacturados, y cuyo transporte conllevó el establecimiento de una amplia red de 
rutas terrestres y marítimas, si bien con una fuerte predilección por estas últimas2566. La 
escasez o abundancia de estas materias primas y productos marcó la forma en que estas 
redes se organizaron. De este modo, arriba se ha defendido que tal vez los productos 
derivados de la ganadería y el pastoreo pudieron haber sido algunas de las principales 
exportaciones epirotas.  
 Las poleis y los emporia no fueron los únicos centros de actividad comercial. 
Los santuarios fueron muy importantes en este sentido, por su condición de enclaves 
donde la circulación y movimiento de personas de diferentes orígenes era frecuente. 
Además, su connotación de espacios sagrados les dotaba de una mayor (y supuesta) 
seguridad. Labraunda, por ejemplo, fue clave en el comercio en Caria2567. Algo similar 
ocurriría con Dodona, que además se encuentra en la ruta que atravesaba el interior del 
Epiro, desde Ambracia hasta Apolonia, cruzando los Montes Acroceraunios. La llanura 
de Ioánina fue además la intersección donde esta ruta conectaba también con el mejor 
paso que permitía acceder a Tesalia a través del Pindo2568. Dodona, aunque no se 
localiza exactamente en dicha llanura, sí estaba lo suficientemente cerca como para 
poder confirmar que sería uno de los focos comerciales más importantes de esa zona, no 
solo en las épocas arcaica y clásica, como demuestra la intensa actividad oracular, sino 
también en el periodo helenístico, cuando el auge de la polifuncionalidad del santuario 
conllevó una mayor presencia de personas, actividades y, por tanto comercio. Por 
desgracia, eso sí, no se han documentado estructuras que puedan asociarse de forma 
clara a esta función, a excepción de los materiales que nos hablan de producción de tinte 
púrpura en el bouleuterion, si bien ya en época romana2569. A continuación, se van a 
detallar los aspectos más relevantes de esta faceta de Dodona.  
 
7.4.4.1. Productos para la construcción 
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 Hopkins, 1983, p. xi ss. 
2566
 Snodgrass, 1983, p. 16; Hopkins, 1983, p. xx; Hopper, 1979, p. 52. 
2567
 Blid, 2012, pp. 156 y 189.  
2568
 Ver apartado 5.2. 
2569
 Bowden, 2003, pp. 40-42.  
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 Las materias primas esenciales para la construcción son la madera y la piedra, 
ambas con múltiples variedades y, por tanto, procedencias2570. En muchos edificios de 
los siglos V y IV se indica la compra y el coste de estos materiales. En algunos casos se 
obtienen en la misma zona, pero en otros el recorrido que se debe realizar desde el lugar 
donde se consigue o extrae dicha materia hasta su destino es considerable; esto 
demuestra la existencia de tráfico de importaciones y exportaciones2571.  
 Este fenómeno comenzó en Dodona al menos en el s. IV, con la erección de los 
primeros edificios. La piedra utilizada para tal fin2572, según comentan Higgins y 
Higgins, es de tipo caliza y coincide con la del mismo valle de Tcharacovista, donde se 
encontraba el santuario2573. Por tanto, la materia prima para la construcción de la mayor 
parte de estos edificios se extraía de las inmediaciones; algo lógico si tenemos en cuenta 
que Dodona se encontraba en el interior del Epiro y los costes de importación de piedra 
de otro tipo de origen lejano hubieran sido muy elevados. En algunos emplazamientos 
de interior sí se dio esto, por ejemplo en el santuario de Asclepio en Epidauro, donde se 
utilizó piedra de la zona de Corinto, la cual fue probablemente llevada en barco hasta el 
puerto de Céncreas y, desde allí, 7 millas (11,26 km. aproximadamente) hasta el 
santuario2574. Pero aparte de que esta distancia es más corta, también hay que tener en 
cuenta el grado de importancia del lugar y la riqueza de las poblaciones de la zona.  
 Al menos uno de los lugares de obtención de este material ha sido documentado 
de forma inédita en esta tesis2575, dejando claro que no se trata de una cantera al uso en 
la que se llevaran a cabo labores de extracción de forma aislada y continuada. En 
realidad las condiciones geológicas del valle de Tcharacovitsa facilitan la obtención de 
esta piedra en muchas zonas, aunque es de esperar que por motivos logísticos se 
centraran en unas áreas determinadas, desde donde transportaran los bloques. Por esto, 
la zona documentada, aunque presenta varias rocas con marcas claras de cantería, no fue 
la única en ser explotada en ese valle, pero tampoco habrá señales de trabajos de cantera 
dispersos a lo largo y ancho del mismo.  
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 En el caso de la piedra, la más frecuente en el ámbito de los santuarios y su monumentalización era el 
mármol (Snodgrass, 1980, p. 140). 
2571
 Hopper, 1979, pp. 142 -146. 
2572
 En la mayoría de los edificios se emplea la misma, aunque en algunos casos concretos se utilizó otro 
tipo de material, como por ejemplo un conglomerado de piedras para las columnas de la estoa del 
bouleuterion, pero que de acuerdo con Dacaris fue obtenido de la zona baja del Ptomaro (Dacaris, 1971b, 
p. 61). Otros materiales cuya presencia es segura, como el mármol, llegaron a Dodona en cantidades 
demasiado pequeñas como para tener que pensar en una logística compleja para su transporte.  
2573
 Higgins y Higgins, 1996, p. 99. 
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 Burford, 1960, p. 7. 
2575
 Apartado 3.4.  
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 Dada la conexión evidente entre el desarrollo de Dodona y la evolución política 
del Epiro, con una presencia clara del reino moloso en el s. IV en el santuario, cabe 
suponer que la decisión de la construcción recayó en la élite gobernante (y más adelante 
en los dirigentes del Koinon), que dispondría de personal cualificado para gestión de las 
obras y mano de obra esclava para llevarlas a cabo, algo frecuente en estos casos2576.  
 El comercio generado por la construcción de los edificios de Dodona no se 
circunscribe simplemente al tráfico de materias primas para poder levantar las 
estructuras. En realidad es mucho más amplio, abarcando todo lo relativo a la 
manutención de los trabajadores de las canteras y los obreros, aunque no contamos con 
ningún dato relativo a este ámbito. La puesta en marcha del proyecto de urbanización 
del santuario supuso por tanto un aumento notable de las actividades comerciales.  
 
7.4.4.2. Metales – El plomo y el bronce 
 La obtención de metales constituyó, junto con el abastecimiento de alimentos, la 
prioridad económica de los centros griegos ya desde época arcaica, especialmente con 
fines bélicos2577. Es curioso, no obstante, que aunque la metalurgia fuera algo esencial 
para las poleis, este oficio no estuviera bien considerado a nivel social2578. En el caso de 
Dodona, hay ciertas actividades estrechamente vinculadas a esto. 
 Una de ellas es la acuñación de monedas, que a veces se lleva a cabo en centros 
de culto2579. Ya sabemos que en Dodona había una ceca y se conocen varias emisiones 
producidas aquí, por lo general en bronce2580. Este metal es el resultado de la aleación 
del cobre, estaño y zinc. Las minas principales se encontraban en Calcis y en Eretria2581, 
lejos por tanto del Epiro. Dado que es necesario un análisis químico de los objetos 
metálicos de cualquier lugar para conocer y confirmar su procedencia exacta, el 
conocimiento exacto del origen del material no es posible, pero tampoco necesario en 
realidad. Basta con confirmar que hubo cierto tráfico de este metal para llevarlo a 
Dodona con tal finalidad desde el siglo IV. 
 Sin embargo, la importación de bronce comenzó siglos antes, para poder fabricar 
las figurillas de manufactura local que, junto con otras adquiridas en otros lugares, eran 
depositadas como ofrendas. Aunque no se han encontrado talleres, por paralelismos con 
                                                 
2576
 Migeotte, 2009, pp. 48-49. 
2577
 Cartledge, 1983, p. 15. 
2578
 Finley, 1970, pp. 600-602. 
2579
 Von Reden, 1995, pp. 177-178. 
2580
 Ver apartado 3.3.5.5. 
2581
 Hopper, 1979, p. 164. 
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otros santuarios es seguro que también los hubo en Dodona2582, al igual que tiendas, 
como ocurre por ejemplo en algunos santuarios de Siria de época romana2583 y en el 
mundo griego incluso en periodos de guerra2584. También habría artesanos itinerantes 
que permanecerían en Dodona durante el periodo de máxima afluencia de visitantes, es 
decir, la celebración de las Naia, algo que vemos por ejemplo en Olimpia durante los 
Juegos2585.  
 El segundo metal que tuvo una presencia peculiar en Dodona, y no en otros 
centros cultuales de Grecia, es el plomo. Este material se extrae de minas de plata como 
subproducto2586. Era por tanto un elemento de poco valor al que, no obstante, se le podía 
dar diversos usos, en el caso particular de Dodona para elaborar las placas oraculares. 
Se conoce un reducido grupo de minas de plata, entre ellas las más famosas las del 
Laurión, en el Ática, que funcionaban ya desde la época micénica2587. También eran 
importantes las de Macedonia y Tracia, así como algunas islas del Egeo. Del Epiro no 
hay ningún comentario al respecto, con lo cual no se sabe a ciencia cierta si había 
alguna mina en su territorio. Al igual que ocurre con el cobre y el bronce, a falta de un 
análisis químico de alguna de estas placas para poder averiguar la fuente de la que el 
metal se extrajo, no se puede confirmar su procedencia de ningún modo absoluto. No 
obstante, Hammond formuló una hipótesis interesante al percibir la similitud entre 
algunas joyas de oro y plata de época arcaica de Dodona y otras encontradas en el 
yacimiento macedonio de Trebenishte. Ya que en este último sitio aparecieron bastantes 
piezas de este tipo, sugirió que tendrían una fuente de materia prima cercana, 
concretamente Damastium en el caso de la plata, y que por medio de las rutas 
comerciales llegó también a Dodona2588. Para fechas posteriores, con el reino de 
Molosia en auge, planteó que Atenas pudo haber sido la suministradora de la plata2589. 
Junto con este metal llegaría el plomo.  
Partiendo de la posibilidad de un origen foráneo del plomo, cabría preguntarse 
varias cuestiones relativas al transporte. Por un lado, el plomo es uno de los metales más 
                                                 
2582
 Migeotte, 2009, p. 97. Ver apartado 6.3.  
2583
 Steinsapir, 2005, p. 23. Recordemos también el epígrafe IG VII 303, en el que se indica que en el 
santuario de Anfiareo en Oropos se refundían las ofrendas de bronce para fabricar piezas nuevas, una 
actividad que sería frecuente en todos los centros de culto. 
2584
 Th., 6, 44, 3, donde los habitantes de Regio prepararon un mercado junto al santuario de Ártemis, en 
cuyas inmediaciones habían acampado los atenienses.  
2585
 Morgan, 1993, p. 23.  
2586
 Stos-Gale y Gale, 1982, p. 467. 
2587
 Ibidem, p. 467. 
2588
 Hammond, 1967, pp. 437-439.  
2589
 Ibidem, pp. 544-545.  
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densos y, por tanto, pesados, con lo que el esfuerzo de transportarlo es mayor de lo 
normal, así que se comercializaría en cantidades más pequeñas. Dodona, además, se 
encuentra en el interior, con lo cual todos los materiales que allí se llevaban seguían una 
ruta terrestre. La cifra de placas encontradas, muy por encima del millar2590, es solo una 
parte del total que se utilizaría durante los siglos en que se empleó este método (s. VI 
hasta 167 a.C.). Esto puede hacer pensar en una cantidad considerable y, por tanto, la 
circulación asidua de plomo hacia el santuario. No obstante, su tamaño y grosor son tan 
reducidos que en realidad no requieren un abastecimiento constante, sobre todo si 
tenemos en cuenta que las piezas se reutilizaban. Por tanto, tal vez la llegada de un 
nuevo cargamento de plomo a Dodona ocurrió cada bastante tiempo y en proporciones 
más pequeñas de lo que en un principio podemos pensar.  
 Una teoría interesante que serviría además para reforzar la importancia de la 
utilización de estas placas en la consulta es el posible pago obligatorio por su uso como 
norma del santuario. Es decir, aquél que quisiera formular su pregunta al oráculo debía 
pagar por ello para utilizar las placas de plomo2591. El beneficio económico es evidente, 
pues gracias a su reutilización había ingresos constantes y gastos casi nulos. Así se 
entendería que no permitieran a los peregrinos llevarse las placas, y que estos objetos no 
se hayan encontrado en ningún depósito ritual, ya que carecían de valor más allá de 
haber sido una herramienta para la consulta oracular.  
 
7.4.4.3. Actividades relacionadas directamente con la peregrinación 
 Podemos discernir las implicaciones económicas de la consulta oracular, a priori 
el principal motivo por el que Dodona fue visitado hasta al menos el s. IV a.C. Formular 
una pregunta al dios en cuestión nunca era gratis, se debía pagar por ello. No sabemos 
cuánto se exigía en Dodona, pero por suerte conocemos otros casos similares, como 
Delfos. Allí, el precio que tuvieron que pagar los ciudadanos de Faselis por su consulta 
en el año 420 a.C. ascendió a siete dracmas y dos óbolos, mientras que la de un 
ciudadano particular se establecía en un décimo de esta cantidad. En torno al 370 a.C. se 
estableció una tarifa considerablemente inferior pagada por el gobierno de Esciato, una 
isla del archipiélago de las Espóradas. A esto se añadía el pago de dos óbolos (en el caso 
                                                 
2590
 Recordemos que las 4216 referencias publicadas en DVC corresponden a 1380 piezas, que por lo 
general presentan más de un texto. Pero esta no es la cifra absoluta, sino las encontradas durante las 
excavaciones dirigidas por Evangelidis (en principio, cuando más ejemplares se hallaron), a lo que hay 
que añadir por tanto las de los periodos de Carapanos, Soteriadis y de Dacaris en adelante.  
2591
 En el siguiente apartado, 7.4.4.3, se detalla más el tema del coste de las consultas oraculares.  
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de un estado) o uno (un particular) para adquirir un animal en el templo, con vistas a 
sacrificarlo2592.  
 Este último dato muestra un elemento más, la compra de un animal para 
sacrificarlo (u otro tipo de alimento no cruento) como paso previo a la consulta. Para 
consultar al oráculo pítico se debía ofrendar una oveja2593. El propio personal del lugar 
recibía emolumentos en los diversos sacrificios que hubiera que hacer, que suelen ser 
llamados apometra e hierosyna. No está claro en qué consistía cada uno, pero el 
primero viene a ser una parte del sacrificio, ya sea del alimento en sí o en forma de 
monedas u otro tipo de ofrendas, mientras que el segundo es entendido normalmente 
como la cantidad que debe asumir la persona que ordena el sacrificio2594.  
 Unido a esto, como se ha dicho en el apartado anterior, tenemos en Dodona el 
posible pago por utilizar las placas de plomo y la adquisición de figuritas u otros objetos 
votivos, para depositarlos como ofrendas, dejando así el peregrino una huella material 
de su paso por el santuario y asegurándose de que esa presencia perduraría en el tiempo.  
 Un santuario normalmente contaba con determinados servicios básicos, como el 
alojamiento y la manutención del peregrino. En el capítulo anterior se habló de los 
katagogia o sitios de hospedaje2595, sin que se haya podido identificar ninguno con 
seguridad. Las estoas quizá cumplieran esta función, ofreciendo al menos un espacio 
techado. Pero esto es lo que ocurrió en todo caso en el periodo helenístico en adelante, 
mientras que antes al ser un santuario al aire libre no había edificios, si bien tal vez la 
estructura elipsoidal del geométrico hallada bajo la estoa del bouleuterion fuera un 
antiguo edificio para albergar a los visitantes.  
 La evolución y el dinamismo de Dodona se dejó ver en el desarrollo económico. 
Si la principal actividad en las épocas arcaica y clásica, al menos a juzgar por las 
fuentes que se han manejado, fue el oráculo, además de los symposia, el periodo 
helenístico vio cómo se multiplicaron las funciones del espacio sagrado dodoneo. 
Económicamente esto tuvo una clara impronta, pues todo lo indicado en los párrafos 
anteriores (adquisición de animales para sacrificios y objetos para ofrendas2596, 
hospedaje, compra de alimentos) experimentó un aumento progresivo. Los que vinieran 
a participar en los actos de manumisión o concesión, a depositar alguna ofrenda, a 
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 Hernández de la Fuente, 2008, pp. 145-146. 
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 Johnston, 2008, p. 35.  
2594
 Connelly, 2007, p. 198.  
2595
 Ver apartado 6.3.  
2596
 No asociadas necesariamente a la actividad oracular, pues ésta se redujo, sino a los diferentes motivos 
que llevaran a desplazarse a Dodona.  
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participar o asistir a alguna de las competiciones de las Naia, a estar presente en las 
reuniones del Koinon, a tomar parte en los banquetes, etcétera, todos ellos 
contribuyeron al desarrollo económico de Dodona.  
 La propia actividad diaria interna del santuario también debe ser tenida en 
cuenta en este análisis. El mantenimiento del culto, el salario que percibía el personal 
que allí trabajaba2597, la administración del complejo y la organización de sus archivos, 
eran algunas de las tareas de todo centro religioso2598.  
 
 
7.5. Dodona como centro socio-cultural 
 
 El santuario era un espacio de transmisión e intercambio de ideas y 
conocimientos. Gente procedente de diversos lugares llegaba para, por ejemplo, 
consultar el oráculo. Un oráculo que, de hecho, debía estar al tanto de las noticias y 
acontecimientos más relevantes, para así poder tener una base argumental más solida a 
la hora de responder a la pregunta que le era formulada. Pero su presencia en el lugar no 
se limitaba a llegar, llevar a cabo su cometido (que de hecho podía durar bastante) e 
irse. También pasaría un tiempo allí, y esto implica socialización, conocer a otras 
personas, compartir experiencias. Los materiales encontrados asociados a banquetes, 
estén o no relacionados con la actividad oracular, son una de las expresiones más 
notables de la faceta socio-cultural de Dodona. El depósito de ofrendas, el significado 
de cada una de las representaciones de estos objetos votivos, así como la iconografía 
presente en los edificios del complejo cultual, transmiten creencias e ideas; en 
definitiva, la cultura de aquéllos que las colocaron allí, así como del público que se 
esperaba que los contemplara. Algunas nos hablan de la mitología (figurillas de pegasos 
y grifos, de dioses), otras de prácticas y actividades sociales (animales asociados a 
ganadería, invitados tumbados, ménades y sátiros a symposia). Es posible que cada 
figura tuviera más significados, un valor simbólico especial para el oferente, que al no 
quedar registrado irremediablemente se pierde, conservándose así los aspectos 
culturales comunes de este tipo de figuras.  
 Dodona cuenta además con ciertas particularidades en el plano socio-cultural, 
que aunque ya han sido descritas en diversas ocasiones son de obligada mención 
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 Connelly, 2007, pp. 198-199.  
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 Migeotte, 2009, pp. 48-49. 
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también ahora. Se trata de las concesiones y las manumisiones, actos plenamente 
enmarcados en la evolución social de las poblaciones de la Hélade. Las concesiones de 
ciudadanía y privilegios tales como la proxenía o la ateleia, reflejan la interacción más 
allá de las fronteras del territorio en el que se encontraba Dodona (el reino moloso o el 
Koinon Epirota, según la época). Esta apertura social y cultural, estos contactos, hacen 
ver que el Epiro no estaba ni mucho menos aislado. Eso sí, no hay documentos de este 
tipo hasta el s. IV a.C., aunque otros muchos datos (literarios, arqueológicos, 
epigráficos) expuestos a lo largo de la tesis demuestran que en los siglos previos el 
Epiro no estuvo en una situación tan marginal como tradicionalmente se había pensado. 
Por otro lado, no cabe duda de que en el s. IV a.C. esta región experimentó una apertura 
considerable respecto a su situación anterior.  
Aparte, en cuatro de las manumisiones registradas en Dodona aparece una 
fórmula de difícil interpretación, xenike lusis apolyei (ξενικαῖ λύσει ἀπολύει, variando 
la colocación de las palabras)2599. No se trata de una fórmula aislada, sino que se ha 
encontrado en más sitios, como en Tesalia, aunque de una forma más breve (sin 
ἀπολύει). Aunque para el caso de Dodona se puede interpretar que indica la liberación 
de esclavos capturados en una guerra y por los cuales se ha pagado un rescate, no ocurre 
lo mismo con otros documentos en los que se ve esta fórmula. Por ello, tratando de 
encontrar una explicación global, Zelnick-Abramovitz propone que sea “liberación de 
tasas”, es decir, que se convirtieron en libertos con ciertos privilegios2600.  
 
Las Naia nos llevan a un sector más específico de las manifestaciones culturales 
en la antigua Grecia, pero a la vez muy amplio en cuanto a su importancia para la 
sociedad y el desarrollo identitario: las competiciones agonísticas2601. Los testimonios 
epigráficos de ganadores de agones en Dodona se enmarcan en competiciones por lo 
general atléticas, el pancracio, pugilato, lucha y pentatlón2602, pero también hay una 
tragedia2603. El santuario no contaba con una palestra como tal, o no se ha encontrado 
(cabe suponer que sí la hubo), pero sí tenemos un teatro y un estadio. El hecho de que el 
teatro tenga unas dimensiones tan impresionantes en un espacio cultual de tamaño más 
bien reducido, puede ser el reflejo de la importancia de las actividades que en él se 
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 C68 (Nº 33), SGDI 1351 (Nº 27), SGDI 1354 (Nº 31), SGDI 1360. 
2600
 Zelnick-Abramovitz, 2005, pp. 76-81.  
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 Para más detalles sobre este festival, ver apartado 4.6.  
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 Cabanes 1988b, p. 67; Cabanes 1988b, p. 68; Cabanes 1988b, p. 70; Cabanes 1988b, pp. 71-72; IG 
IV1, 428.  
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 IG V2, 118.  
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desarrollaban. La existencia de competiciones artísticas, quizá ya desde el s. V, con base 
a dedicatorias de rapsodos y relacionados, hace ver que en la época en la que aún no 
había edificios permanentes (o al menos no ha quedado rastro de ellos) Dodona no era 
solo la sede de un oráculo y un lugar escogido por la élite regional para la celebración 
de banquetes, sino también un espacio destinado a la competición. De hecho, tal vez 
haya un nexo entre los symposia y estos eventos, aunque la práctica simpótica se 
documenta desde los inicios del arcaísmo, por lo que su presencia en las competiciones 
agonísticas sería una función añadida.  
Uno de los principales motivos que llevaban a la gente a participar en las 
competiciones era el prestigio que se adquiría si se volvía victorioso. De cara a, por 
ejemplo, encontrar pareja, seguramente era un factor a tener en cuenta2604. De ser cierto 
que las Naia se celebraban ya en época clásica al menos en forma de agones artísticos, 
los trípodes dedicados por los rapsodos Terpsiclés y Clearco2605 serían la prueba en 
Dodona de que se esperaba que ese prestigio perdurara en el tiempo, que fueran 
recordados en el futuro, como de hecho hacen en sus estelas conmemorativas aquéllos 
que participaron y ganaron en diferentes competiciones de las Naia. 
Pero este festival no fue importante en Dodona simplemente por tratarse de unas 
competiciones deportivas, una manifestación de la cultura griega, sino porque tenían un 
significado y un valor más profundos: como símbolo de integración, y a diferentes 
niveles. Hemos visto que el Epiro nunca fue considerado por todos como parte del 
mundo griego. Su helenicidad fue puesta en duda por autores de todas las épocas, como 
muestra Malkin en su detallado estudio2606. Aspectos en común tenían, como sabemos. 
Un mismo lenguaje2607, una misma religión2608 y tradiciones culturales compartidas son 
argumentos a favor. Sin embargo, su situación geográfica liminal y su escasa 
participación y presencia en los principales acontecimientos de época arcaica y clásica 
seguramente influyeron en la visión del mundo epirota como un espacio fronterizo, a 
caballo entre lo griego y lo bárbaro. Para solventar esta problemática de etnicidad, 
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 Douglas, 2007, pp. 392-398.  
2605
 SGDI 5786 y Cabanes, 1988, p. 53, respectivamente.  
2606
 Malkin, 2001. También es destacable Cabanes (1988a).  
2607
 Malkin subraya que aunque Píndaro hablara griego en la corte molosa, éste idioma podía ser 
aprendido y utilizado solo por la élite (1998, p. 142), pero parece obviar los numerosos testimonios 
epigráficos encontrados en diversas zonas del Epiro (como por ejemplo algunas placas oraculares, las 
manumisiones y las concesiones de Dodona) en la que se distingue el dialecto dorio del noroeste como 
una rama del griego.  
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 Algunos mitos, como el de Deucalión y Pirra, origen del pasado mítico heleno, se desarrollan en el 
Epiro precisamente. El propio oráculo de Dodona tiene protagonismo en este sentido.  
- 454 - 
 
diversos mecanismos pueden ser empleados2609, entre ellos los festivales agonísticos, 
capaces no solo de integrar la sociedad de la región reforzando su identidad, sino 
también de expandir un mensaje más amplio, a todo el mundo griego. Uno de los 
mejores ejemplos de esta utilización consciente de los juegos para reivindicar la 
“grecidad” es la de Filipo II de Macedonia, a quien se permitió participar y que de 
hecho venció en carreras de caballos2610.  
Si partimos de la existencia de las Naia ya en época clásica, es bastante probable 
que se tratara de unas competiciones de carácter local, donde participaban personas de 
la zona. Dada la fragmentación en múltiples ethne, sería uno de los elementos que les 
unirían y que les otorgaría un sentimiento de pertenencia a un mismo colectivo. La 
transformación sufrida a partir de al menos el s. III (no hay epígrafes más antiguos 
asociados directamente a las Naia) tiene que ver sobre todo con una mayor proyección y 
trascendencia de estos agones. La documentación deja claro que en esta época 
participaron atletas y artistas de diferentes partes del mundo griego, lo que ha permitido 
que sean considerados juegos panhelénicos. El panhelenismo, entendido en esta tesis 
como la “presencia de todos los griegos” y no la “unidad de todos los griegos”, como 
hace Scott2611, sí se puede aplicar por tanto a las Naia de época helenística. Dodona, 
como sede oracular, desde al menos el s. VI (cuando aparecen las primeras placas de 
plomo con diferentes dialectos) es un enclave panhelénico2612. No obstante, esta 
consideración se ciñe al propio oráculo, sin que la región en la que se encuentra se viera 
necesariamente incluida. Por el contrario, las Naia seguramente subrayaban no solo la 
helenicidad de Dodona, sino también la de los organizadores del evento, es decir, el 
reino moloso (ya en la fase de la Alianza) y el Koinon Epirota. Partiendo de la premisa 
de la utilización consciente de este mecanismo, las élites molosas (o, en una perspectiva 
más amplia, epirotas) supieron enmarcarlo en su discurso, no solo legitimador de cara a 
                                                 
2609
 Como las genealogías heroicas.  
2610
 Kyle, 2007, pp. 232-234. Antes incluso, Alejandro I había sido aceptado al argumentar que su linaje 
procedía de Argos (Mann, 2014, pp. 282-283). Esta tradición de hecho la siguió el heredero de Filipo, 
Alejandro Magno, quien mantuvo la práctica deportiva en su ejército a lo largo de su campaña no solo 
para el ocio de sus hombres, sino también como método de propaganda de la cultura griega (Adams, 
2014, p. 341). Relacionado con esto, aunque con otro enfoque, es la opinión de Christensen, para quien la 
forma de organización de los agones, en los que se establecía la igualdad entre todos los participantes, 
reflejaba la importancia de la democracia (2014, p. 211); sin embargo, aunque la perspectiva es en parte 
correcta, los juegos se venían celebrando desde siglos antes de la instauración de gobiernos democráticos, 
como lo que no parece una apreciación válida.  
2611
 Ver apartado 7.1. Este enfoque conlleva ver el panhelenismo solo en época romana.  
2612
 En opinión de Moustakis, esto no ocurre hasta el s. IV a.C. (2006, p. 86).  
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su propio territorio, sino también más allá de sus fronteras, haciendo hincapié en el 





 Comprender la evolución del santuario de Dodona pasa por atender a su 
polifacético desarrollo. En constante cambio, el paisaje dodoneo fue un espacio de 
culto, pero también de legitimación política y social, de expresión cultural, de 
intercambio comercial. Del mismo modo que un peregrino fue a Dodona para consultar 
el oráculo, un mercante itinerante se desplazó allí para hacer negocio. Sus experiencias, 
aunque distintas porque tenían diferentes expectativas, tuvieron lugar en el mismo lugar. 
Igual ocurría con las élites que celebraban allí sus actividades, como los banquetes. 
Dodona fue para esta minoría poderosa un espacio de competición y de celebración de 
su posición, un hito regional por tanto que construye tejido social, cuya huella material 
quedó grabada desde época arcaica en forma de votivos simpóticos y, quizá, bélicos.  
Dodona se convirtió paulatinamente en un icono. Un icono de la cultura molosa 
y epirota, pero también griega. El Epiro fue un territorio en el limbo entre lo griego y lo 
bárbaro; Iliria nunca fue considerada como región helena, pero su vecino del sur 
siempre estuvo a caballo entre ambos mundos. Dodona aquí cumple otro papel 
simbólico, de carácter liminal, fronterizo, y seguramente en parte por ello fue un oráculo 
prestigioso y famoso, por su condición de lejanía, misterio y marginalidad.  
Llegado el momento, la imagen de Dodona se equiparó, al menos en ciertos 
aspectos simbólicos, al propio Epiro. Podemos encontrar aquí cierto paralelismo. La 
visión de una Arcadia unida es un tema complejo, ligado al devenir político de la región 
y a la creación de una ciudad que teóricamente englobaba a sus diferentes ethne, 
Megalópolis, que llevó a cabo importantes movimientos en pro de crear o reforzar 
determinados aspectos que confluyeran en una imagen panarcadia. Sin embargo, este 
centro no inventó a los arcadios, aunque sí a la Arcadia, transformando un concepto en 
esencia regional, en uno con connotaciones políticas y culturales concretas2613. Dodona 
es un caso en cierto modo similar. Desde el seno de la monarquía molosa, y sobre todo 
durante el Koinon, hubo un esfuerzo patente por cambiar la idea de Epiro como 
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 Cardete, 2016, p. 138.  
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meramente geográfica y semibárbara, a entenderla como una entidad que, lejos de estar 
fragmentada en ethne, actuaría como un único ser (un ethnos panepirota2614) dentro del 
mundo griego. El Epiro, como apunta Moustakis, no tenía un héroe epónimo, como sí 
tenían otras regiones de características similares, como Etolia (Etolo) o Acarnania 
(Acarnán); por “Epiro” se entendía simplemente a la región, el territorio, no un ethnos 
unificado2615. Por ello era necesario llevar a cabo una construcción de la identidad. 
Elegir Dodona como sede de actos regionales y como capital de la confederación era 
una buena opción para que este proyecto se consolidara. Su elección como centro 
político implicó darle una mayor dimensión no solo al centro, sino también al carácter 
político e identitario del Epiro. Esto no quiere decir que este proceso tuviera como único 
pilar base a Dodona, sino que el santuario fue uno más de los mecanismos empleados de 
forma consciente para lograr la cohesión de la identidad epirota. Una identidad 
necesaria no solo para que la élite consolidara su propia posición por medio de un 
discurso legitimador, sino también para afrontar otro tipo de retos, como los 
enfrentamientos contra potencias vecinas. En la Guerra de los Aliados, en la que el 
Koinon Etolio invadió el Epiro y, entre otras cosas, atacó Dodona, sin duda el 
sentimiento de pertenencia a un colectivo global, el epirota, se vio reforzado. De hecho, 
la decisión de atacar este santuario seguramente vino motivada porque el centro ya 
cumplía este papel y, por tanto, arrasarlo suponía un duro golpe para todos los ethne 
integrantes del Koinon Epirota2616.  
En la numismática tenemos la plasmación gráfica de este proceso. El roble y las 
palomas, símbolos claramente dodoneos, son la expresión más evidente de este 
mensaje; la presencia de coronas de hojas de roble (rodeando objetos varios), que de 
hecho era el trofeo de las Naia, seguramente fuera una forma alternativa. Hay series con 
estas representaciones acuñadas ya en tiempos del reino moloso dentro de la Alianza 
(Fig. 102)2617 y también del Koinon, aunque en este caso perdurando solo la corona de 
roble, que es muy recurrente2618. Otro icono que vemos en monedas del Koinon es el 
trípode (Fig. 105)2619, elemento panhelénico y que en Dodona se utilizaba en la consulta 
oracular. Su asociación por tanto es triple: al mundo griego en general, en lo particular a 
Dodona, y en el plano identitario al Epiro entero. Los trípodes están en la cultura griega 
                                                 
2614
 Esto ya en el Koinon, lógicamente.  
2615
 Moustakis, 2006, p. 104.  
2616
 Ibidem, p. 129.  
2617
 Moustakis, 2006, pp. 64-65; Papaevangelou-Genakos, 2013, pp. 138-141.  
2618
 Papaevangelou-Genakos, 2013, pp. 141-146.  
2619
 Ibidem, pp. 141-146.  
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ya desde el geométrico, y su presencia en Dodona evolucionó con el paso del tiempo: 
como herramienta oracular, de un círculo de calderos alrededor del roble se pasó a un 
caldero sobre una columna golpeado por el látigo de una estatua sobre otra columna. 
También sirvieron de ofrendas y como contenedores de dedicatorias. En Dodona 
cumplieron por añadidura la función de expresión de la helenicidad epirota. 
Esta reivindicación del carácter griego de los epirotas se observa también en las 
Naia. Esta puede ser la explicación, al menos en parte, del gran tamaño del teatro, que 
según cálculos de Dacaris podía albergar hasta 18.000 ó 20.000 personas2620. Hay que 
tener en cuenta que difícilmente recibió el santuario una cantidad tan alta de visitantes 
incluso durante la celebración de los agones, o bien la movilidad de la población de la 
región era muy alta, pero lo considero poco probable; quizá la búsqueda de una mayor 
visibilidad de uno de los elementos más estrechamente asociados a la cultura griega, el 
teatro, influyera a la hora de tomar esta decisión. Este edificio era el primero que se veía 
a medida que el peregrino avanzaba (desde el sur o sureste, los accesos en principio más 
frecuentados), y por tanto el que mayor impacto visual causaba.  
En todo este proceso no se puede negar la acción consciente e interesada de la 
élite gobernante, como hemos visto que ocurrió también en otros santuarios, como 
Delfos, Olimpia, Delos y Samotracia. Siendo santuarios inter-estatales, es evidente que 
la supuesta neutralidad es falsa; quizá en origen pudiera darse, pero con el tiempo se 
convirtieron en espacios políticos de enorme importancia para la legitimación política 
de la comunidad que lo controlara.  
Esta élite minoritaria pudo estar asociada, al menos en los primeros siglos de 
actividad cultual (quizá ya desde el Bronce), a la ganadería. Con la trasterminancia 
como modelo de base organizativa, el pastoreo marcó y definió parte del tráfico en las 
vías y comunicaciones de Dodona, como elemento conector de los centros del interior 
del Epiro y la costa, participando por tanto de la actividad comercial.  
En definitiva, en este capítulo se ha intentado describir la polifuncionalidad de 
Dodona, tratando de evitar la visión monolítica de un santuario como un centro 
religioso, como suele ocurrir en muchos estudios en los que, como mucho, se analiza el 
contexto histórico y su papel político, pero sin adentrarse en las otras facetas que 
contribuyeron al desarrollo del lugar en cuestión y que son de obligado análisis para 
                                                 
2620
 Dacaris, 1973, p. 161. 
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poder obtener una imagen lo más completa posible. Dodona fue religión, fue política, 
fue economía y fue cultura y sociedad.  
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8A. CONCLUSIONES FINALES – VÍAS Y COMUNICACIONES EN TORNO A 
DODONA 
 
Las conclusiones de esta tesis tienen una triple finalidad. Primero, subrayar las 
teorías principales relativas al funcionamiento y organización interna de Dodona. 
Segundo, ofrecer una visión comparativa del santuario a nivel regional, en el Epiro, y 
estudiar su papel en la articulación del territorio y la génesis del discurso identitario. 
Finalmente, una perspectiva global que abarque a todo el ámbito helénico griego. De 
este modo, se intentará reconstruir la imagen de Dodona a diferentes niveles, atendiendo 
al entramado de redes de vías y comunicaciones en las que el santuario actuaba tanto 
como foco emisor como receptor y observar cómo su paisaje físico y simbólico 
evolucionó, apropiándose de ello las élites interesadas en distintos momentos históricos 
en la creación de una identidad regional, inicialmente pan-molosa y más adelante pan-
epirota.  
 
8A.1. Dodona, una mirada hacia el interior del santuario 
 
 Una de las premisas de las que ha partido esta tesis es el dinamismo imperante 
en Dodona, y en general en todos los santuarios. La religión suele verse como algo 
estático, donde los cambios tienen lugar en momentos puntuales y la estabilidad es la 
norma. Pero la realidad es bien distinta, y la evidencia material, literaria, epigráfica y 
numismática así lo demuestran en nuestro santuario. Las modificaciones que 
experimenta un centro cultual pueden ser debidas a un sinfín de factores, como el 
desarrollo de la región en la que se encuentra, la apropiación del lugar por parte de una 
nueva comunidad o estado, la alteración en las relaciones entre los centros por los que 
pasaran las rutas al santuario o, en una perspectiva más amplia, el devenir histórico de la 
cultura en la que se enmarca el centro en cuestión.  
En este sentido, tres son los hitos de mayor trascendencia en la evolución de 
Dodona a la luz de los datos recopilados y los resultados obtenidos. El más temprano es 
su inclusión en la órbita del reino de Molosia seguramente en algún momento del s. V, 
que con el tiempo se transformaría en el Koinon Moloso, la Alianza Epirota (con la 
dinastía Eácida en el centro de poder) y, finalmente, el Koinon Epirota. Seguidamente, 
la transición del periodo clásico al helenístico conllevó una transformación a todos los 
niveles en el mundo griego, especialmente en lo relativo al sistema organizativo del 
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modelo de la ciudad-estado, que dio paso a una etapa de menor autonomía y de auge de 
los reinos helenísticos, ya no solo en la Hélade, sino en todo el territorio que llegó a 
abarcar el imperio de Alejandro Magno. Inevitablemente este complejo proceso, que en 
el ámbito de la religión no ha sido todavía estudiado en profundidad de manera global, 
tuvo repercusiones en Dodona. Por último la llegada de Roma a Grecia y la conquista 
del Epiro en el 167 fue otro acontecimiento que marcó un antes y un después en la 
historia del santuario, tanto por las consecuencias internas (menor actividad en general, 
además del cese de algunos aspectos más concretos, como la consulta oracular por 
escrito), como las condiciones en las que quedó el Epiro. Aunque la cifra de 150.000 
epirotas esclavizados2621 seguramente sea exagerada, no cabe duda de que parte de la 
población se vio forzada a abandonar sus hogares, lo que implicó un despoblamiento 
notable del territorio. A esto se podría añadir la fundación posterior, en el 31 a.C., de 
Nicópolis, para lo cual se llevó a gente de los distintos centros epirotas. Todo esto 
implicó una redistribución de la población que sin duda afectó al desarrollo de cada uno 
de estos enclaves, así como a las relaciones entre ellos.  
 
 Antes de que estos acontecimientos y procesos destacados tuvieran lugar, 
Dodona ya era un sitio de culto. Aunque es segura esta actividad a partir del s. VIII, no 
está tan claro si los materiales del Bronce Final atestiguan su condición de espacio 
religioso. La postura en esta tesis es afirmativa, pues hay datos que así permiten 
conjeturarlo. Por un lado, no hay señales de que fuera un asentamiento habitacional ni 
un lugar dedicado a enterramientos. Por otro, es el yacimiento del interior del Epiro con 
mayor cantidad de objetos micénicos (Figs. 1-7), lo que indica que fue importante en las 
rutas comerciales que atravesaban la región. La clave es la presencia de armas, en 
especial hachas, algunas de ellas aparentemente con un uso ritual, ya que por su forma 
no parece que fueran usadas para otra finalidad. Aunque en cantidad son muy escasas en 
comparación con el material cerámico (del cual tan solo el 5% es micénico, 
recordemos), su mera presencia es un dato significativo, en tanto que no hay más 
yacimientos en la zona con este tipo de registro material. Aparte, son numerosos los 
casos en cualquier parte del mundo en los que un espacio cultual perdura a lo largo de 
milenios. Siglos después esta realidad es innegable, y de hecho no se documenta un 
estrato de abandono. Además Dodona es mencionada en la Ilíada en un contexto de 
                                                 
2621
 Plb., 30, 15, 5; Plu., Aem. 29; Liv., 45, 34, 5; Str. 7, 7, 3.  
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cierta antigüedad al hablar de “Zeus dodoneo, pelásgico”2622, y aunque la problemática 
que gira en torno a la historicidad y datación de los elementos presentes en los poemas 
homéricos es compleja, sumando todos estos datos sí se puede postular que Dodona fue 
un enclave religioso en las postrimerías de la Edad del Bronce.  
 Tiene sentido reconstruir la imagen de un santuario de carácter temporal, acorde 
con la actividad ganadera, que fue junto con la agricultura el motor económico de la 
zona. De ser cierto que esas armas son ofrendas, su considerable valor puede deberse a 
que se trate de exvotos depositados por la élite local y a que el culto tuviera connotación 
bélica, y no la divinidad relacionada con la fertilidad que se ha visto tradicionalmente, 
algo de lo que no hay ninguna evidencia. Esto además encajaría con algunos de los 
objetos votivos que empiezan a proliferar a partir del s. VIII, en especial las figuritas de 
guerreros y las armas (Figs. 10, 13-14 y 20-21). Se puede por tanto interpretar como el 
indicador de cierta continuidad cultual.  
 Con una perspectiva diacrónica, se ha analizado qué dioses fueron venerados 
durante las épocas arcaica, clásica y helenística. La introducción de nuevos cultos en un 
espacio religioso es frecuente, así como la adaptación de los ya existentes a las nuevas 
tendencias culturales y sociales, lo que suele implicar que se potencie una faceta de esa 
divinidad que antaño no había sido considerada relevante. La preeminencia en Dodona 
de Dione y sobre todo Zeus Naios es indiscutible. Algunas ofrendas, en especial las 
figurillas femeninas (Figs. 27-28 y 57), ciertamente se pueden asociar a Afrodita, 
aunque esta teoría la considero igualmente aplicable a Dione, sobre todo si tenemos en 
cuenta que no se ha sabido identificar ninguna ofrenda concreta a esta diosa. En todo 
caso, seguramente Afrodita recibió culto, asociada a su madre Dione, y en la época de 
Pirro este culto se pudo haber visto potenciado por la introducción de Afrodita Enéada, 
procedente de Sicilia, y que se instauró en Ambracia. El hecho de que Eneas visitara 
Dodona parece evidenciar esta conexión2623, la cual probablemente se asentara sobre un 
culto previo a esta diosa, lo que haría más fácil su asimilación con esta nueva faceta.  
La recomendación del oráculo de ofrendar sacrificios en honor al río Aqueloo, al 
menos en la época del primer autor que dejó esta referencia, Éforo (400/380-330 
a.C.)2624, puede ser debido al simbolismo de Dodona y este río como espacios de 
                                                 
2622
 Hom., Il. 16, 233.  
2623
 D.H., Ant. Rom. 1, 51, 1. 
2624
 Ephor., FGrHis 70 F20b.  
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frontera (aquélla en el mundo griego con respecto al mundo bárbaro2625 y éste en 
Acarnania con respecto a Etolia). La aparición de Temis2626 y Apolo2627 en las consultas 
oraculares llama enormemente la atención y tal vez refleje la llegada de nuevas 
tendencias en materia oracular. Pero dado que representan una parte muy pequeña del 
total en comparación con las que tienen solo a Zeus y Dione, parece ser algo más 
puntual. Por otro lado, es difícil aceptar que se deba simplemente a una cuestión de 
preferencia del peregrino (si éste procediera, por ejemplo, de Ambracia, cuyo dios 
tutelar es Apolo); quizá la asociación con el tema de la justicia (en el sentido de carácter 
salvífico o relacionado con la connotación cívica), en torno al cual giran algunas de esas 
cuestiones, sea la respuesta, pero es poco probable. En todo caso, el debate sigue 
abierto. Aparte, la representación iconográfica de Apolo y Heracles (Fig. 48) no puede 
ser tomada como prueba irrefutable de que éstos tuvieran culto, como tampoco que 
Heracles contara con un templo propio; más bien hay que fijarse en el mensaje que 
dicha iconografía pretende enviar, que en el caso de Heracles bien puede ser el discurso 
político de la realeza molosa respecto a su genealogía heroica2628.  
Por todo lo dicho arriba, a la hora de determinar cuántos templos hubo en 
Dodona, la tesis convencional de distinguir hasta seis estructuras para tal fin carece de 
base. La reinterpretación de la función de estos edificios propuesta principalmente por 
Emmerling, pero defendida también por otros autores, como Piccinini y 
Mylonopoulos2629, seguramente sea la correcta, habida cuenta de la inexistencia de 
evidencia material que muestre con claridad que allí se desarrolló un culto. Aunque 
verlos como archivos es factible, considero más adecuado su papel de tesoros, sobre 
todo si tenemos en cuenta que fueron dispuestos junto a las dos únicas estructuras que, 
de acuerdo con lo explicado en esta tesis, pueden ser consideradas como templos: el 
edificio E1 como la Casa Sagrada de Zeus (Figs. 106-111), y el Z como el de Dione 
(quizá compartiéndolo con Afrodita) (Figs. 116-117). El resto encaja mejor con el 
                                                 
2625
 Ver más abajo, apartado 8.3.  
2626
 Praktika 1967, 49, nº 5; C23; SGDI 1581 (el nombre de Temis está reconstruido por completo, sin 
que se pueda precisar en qué se basó el editor); DVC 128A; DVC 1006B; DVC 2524B; DVC 3055A. En 
todas ellas es mencionada junto con Zeus y Dione, salvo en la primera, donde aparece también Apolo. La 
datación de todas las piezas es s. IV-III.  
2627
 Cinco seguras: Praktika 1967, 49, nº 5 (con Zeus, Dione y Temis); DVC 224A, 565A, 2726A y 
2964B. Tal vez cuatro más: DVC 1045A, 1299B, 2203B y 3671. Todas fechas en los s. V y IV.  
2628
 Aunque, recordemos, la genealogía más explotada fue la línea de descendencia de Neoptólemo, hijo 
de Aquiles.  
2629
 Emmerling, 2012; Piccinini, 2016; Mylonopoulos, 2006.  
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devenir histórico del Epiro, en el cual Dodona se convirtió en un espacio de 
reivindicación de la identidad epirota y de los tres grandes ethne que lo componían.  
De este modo, el edificio A (Figs. 121-122), donde Heracles aparece en la 
iconografía (no en una metopa, sino en el tímpano, como aprecia Katsikoudis2630 [Fig. 
70], y en un relieve en una coraza [Fig. 48]), pudo ser el tesoro del ethnos moloso, que 
presentó esta decoración como vínculo entre la dinastía Eácida y uno de sus míticos 
antepasados; esto hace suponer que el edificio contaría también con el otro nexo 
genealógico, el héroe Neoptólemo, hijo de Aquiles. Dado que a partir del 232 casi la 
totalidad del Epiro formó parte del Koinon, una acción lógica es que éste erigiera un 
tesoro propio en Dodona, precisamente el que parece haber sido levantado a finales del 
s. III, tras el ataque etolio del 219, es decir, el edificio Θ (Figs. 114-115)2631. De los dos 
restantes, el Λ (Figs. 118-119) presenta similitudes con dos tesoros hallados en Fénice y 
Butrinto, lo que permite pensar que se trate del tesoro del ethnos caonio. Por tanto, el Γ 
(Figs. 112-113) es aquí identificado como el tesoro tesproto, aunque no hay ninguna 
prueba de ello. El problema principal del estudio de estos edificios es la complejidad de 
su datación, que como Emmerling demuestra, en realidad difícilmente coincida con las 
fechas propuestas por Evangelidis, Dacaris y demás investigadores.  
Algo parecido ocurre con el edificio O (Figs. 127-130), cuya función de pritaneo 
también se ha visto cuestionada. La existencia de un pritaneo en Dodona se presupone 
por su mención en una consulta oracular2632, pero en realidad aquí no se especifica que 
se hable de este lugar, sino que puede ser de cualquier otro centro. Teniendo en cuenta 
además la distribución de sus habitaciones, interpretarlo como espacio para banquetes es 
razonable. Pero recordemos que el pritaneo también es un lugar frecuente para la 
celebración de symposia, con lo cual la teoría convencional puede ser correcta.  
 
La forma en que el paisaje sagrado es percibido es un enfoque que en muchas 
ocasiones no es tratado. Las investigaciones suelen atender a los cultos, la evidencia 
material y los acontecimientos históricos en los que el enclave se vio inmerso. Sin 
embargo, es poco frecuente tener en cuenta los procesos cognitivos presentes en la visita 
a este tipo de lugares. El motivo principal es la imposibilidad de reconstruir el proceso 
mental de un individuo de una cultura extinta, es decir, que no podemos saber cómo 
                                                 
2630
 Katsikoudis, 1997, p. 260.  
2631
 Recordemos, no obstante, las dudas sobre su correcta datación expuestas por Emmerling (2012, p. 
189).  
2632
 C20 (Nº 35).  
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experimentaba un peregrino su viaje a Dodona. No obstante, este planteamiento es en 
parte equívoco. Aunque es cierto que reconstruir una perspectiva tan personal queda 
fuera de nuestro alcance, sobre todo porque el investigador actual ve el mundo que nos 
rodea de una forma totalmente distinta, también lo es que existen ciertos criterios que 
permiten ahondar en esta cuestión sin necesidad de adentrarse en aspectos tan 
imprecisos. Dichos criterios, cada vez más recurrentes en investigaciones arqueológicas 
y, concretamente, de Arqueología del Paisaje, son la visibilidad y el movimiento.  
Atendiendo a la configuración de los distintos elementos que conforman un 
paisaje, la visibilidad de los mismos es clave a la hora de razonar cuáles resultaban más 
llamativos2633. Aquí también tienen cabida aspectos concretos de la cultura. Así, por 
ejemplo, en esta tesis se ha planteado que el teatro de Dodona (Figs. 131-135), un 
edificio cuyas dimensiones en principio no encajan con el tamaño del santuario y la 
cantidad de gente que lo visitaría, pudo ser construido de esta forma como medio para 
reforzar el carácter griego del lugar, y por extensión de los molosos y los epirotas. El 
teatro como espacio cultural es uno de los elementos más característicos del mundo 
griego, por lo que su notoria presencia en Dodona, siendo el primer edificio que se 
podía ver desde lejos, mostraría el carácter griego de una población a caballo entre lo 
heleno y lo bárbaro.  
La orientación de esta estructura ha sido también determinante para identificar 
cuáles fueron las principales rutas hacia el santuario: aunque era posible desde el norte, 
el sur o el sureste (atravesando la montaña por un paso desde la actual Ampelia), parece 
que el sur y el sureste fueron las más frecuentes. Esta hipótesis se sostiene, por un lado, 
en la mencionada orientación del teatro hacia el sur2634; y por otro, en la forma en que 
estaba dispuesta la entrada meridional al espacio cultual, con las dos estoas abriéndose a 
los lados (y con las estatuas honoríficas a lo largo de ellas), dejando un espacio abierto 
en el centro y los templos y tesoros al frente2635.  
El movimiento de las personas es el segundo factor que se ha tenido en cuenta en 
este estudio. El lector de esta tesis tiene a su disposición una reconstrucción del 
santuario; es decir, con un simple vistazo puede ver todo el complejo, todos sus 
edificios (Fig. 158). Pero en realidad la percepción de un lugar depende enormemente 
                                                 
2633
 No se aplica aquí el planteamiento de visibilidad mediante el uso de tecnologías SIG.  
2634
 Aunque aprovecha la colina, es cierto que podría haberse construido en otro punto de la colina, cuyo 
tamaño es pequeño. De haber llegado la mayoría de los peregrinos desde el norte, seguramente se hubiera 
buscado provocar un mayor impacto visual colocándolo orientado en este sentido.  
2635
 Sobre las implicaciones que esto tiene en la articulación de las rutas hacia el santuario, ver más abajo, 
en el apartado 8.2.  
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de cómo avance, de cómo se mueva, la persona en cuestión. Llegando desde el sur o 
desde el sureste, lo primero que veía un peregrino es el teatro. Una vez cruzada la puerta 
meridional, el camino que éste seguía inevitablemente le hacía contemplar las estatuas 
honoríficas y otros elementos similares (estelas, etc.) (Figs. 71-76 y 80-101). Estas 
esculturas conmemoran las hazañas de determinadas personas, a la vez que hacen que la 
presencia del dedicante (el Koinon Epirota, el Koinon de los Biliones) perdure en el 
tiempo. Su colocación aquí no fue ni mucho menos aleatoria, sino que tuvo en cuenta 
cómo se movían las personas que visitaban Dodona, cómo interactuaban con el entorno.  
Otros dos aspectos relacionados son el esfuerzo y el objetivo del peregrino. El 
esfuerzo es un dato usado sobre todo en el ámbito de los SIG a la hora de trazar rutas, 
para calcular el recorrido de menor esfuerzo. Aunque estos planteamientos apenas han 
sido esbozados en el presente estudio, es importante tener en cuenta que el esfuerzo de 
peregrinar a Dodona fue notable por un motivo similar al de Delfos. Ambos santuarios 
se encuentran en terreno montañoso y, por tanto, llegar al lugar implica recorrer cierta 
distancia (más larga en el caso epirota) por caminos que implican un mayor desgaste 
físico. Este factor sin duda influyó en la peregrinación a Dodona, como también el tipo 
de actividad que cada persona pensaba realizar en este santuario. El lugar no sería 
percibido de igual forma por aquél que quisiera consultar al oráculo, que por quien se 
dispusiera a participar o asistir a las Naia, o bien el esclavo que supiera que allí iba a ser 
manumitido. En función del objetivo, cada persona atendería más a ciertos elementos, 
por ejemplo el teatro y el estadio para el atleta, o el roble y el templo de Zeus para el 
consultante.  
Manteniéndonos en el mismo ámbito, no cabe duda de que la percepción de 
Dodona fue radicalmente distinta en su fase de santuario al aire libre y sin edificios, con 
respecto al periodo en que se urbanizó2636. La tardía construcción de estructuras (ya sea 
de culto o para otros fines) puede explicarse por medio del cognitivismo2637: la ausencia 
de elementos urbanos era un valor simbólico añadido al paisaje sagrado del lugar, en el 
cual se rechazó un discurso de monumentalización, en favor de una conexión con la 
naturaleza más intensa. Pero este planteamiento se vio alterado una vez que el control 
                                                 
2636
 Un proceso de urbanización que, recordemos, no fue puntual, sino que se alargó varios siglos y que de 
hecho culminó con la construcción de una basílica cuando el cristianismo imperaba. Lo que vemos hoy en 
día no es sino la reconstrucción global del conjunto, no lo que realmente vieron los peregrinos.  
2637
 Es decir, en qué modo los procesos mentales se ven condicionados o afectados por lo que el ser 
humano ver y percibe. Qué aspectos del lugar en cuestión marcan una impresión más fuerte en la 
experiencia del visitante y cómo es ésta interpretada (Droogan, 2014, pp. 87-93). Los puntos arriba 
mencionados (visibilidad, etc.) se enmarcan también en este fenómeno, en el cual el enfoque planteado se 
centra especialmente cómo la cultura material puede ser investigada en este sentido.  
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moloso del santuario se hizo efectivo, y por ello se puso en marcha el proyecto de 
urbanización que conocemos, aunque las dimensiones del lugar, a excepción del teatro, 
no llegaron a ser excesivas, tal vez por esa intención de mantener presente lo “natural”.  
La peculiaridad del papel que jugó el roble dodoneo es de obligada mención. 
Este árbol fue el elemento sagrado más relevante del santuario, pero inevitablemente la 
construcción de edificios, en especial el templo de Zeus, tuvo un impacto en el modo en 
que era visto y percibido. Partiendo de que la teoría de Dacaris sobre el edificio E1 es 
correcta, inicialmente se erigió un naiskos junto al roble, que hasta entonces había 
estado simplemente rodeado de calderos sobre trípodes. En una segunda fase, el 
pequeño templo se amplió y se añadió un muro de baja altura a modo de temenos, el 
cual fue sustituido por otro más grande en una tercera fase (Figs. 108-111). Si nos 
fijamos en la disposición de los muros y la supuesta localización del roble (pegado a la 
pared oriental, donde nunca se colocaron columnas), la entrada del primer muro se 
encontraba justo frente al roble; sin embargo, el muro nuevo situó el acceso en el centro, 
alineado perfectamente con el templo y, por tanto, reduciendo el impacto visual del 
roble. Éste, no obstante, se pudo seguir viendo desde fuera, ya que la altura de los 
muros nunca fue tanta como para superarlo. Por otro lado, dicha altura sí fue suficiente 
para potenciar el sonido del caldero golpeado por el látigo de la estatua que regalaron 
los corcireos, y que habría sustituido al círculo de calderos sobre trípodes que hubo 
previamente2638. El sonido del choque metálico, aunque se tratara ya de un único 
ejemplar, se vería ampliado dentro del espacio del temenos, del muro.  
 
Este apartado finaliza con uno de los principales planteamientos de esta 
investigación, el contraste entre el descenso de la actividad oracular de Dodona2639 y el 
desarrollo de su polifuncionalidad, ambos procesos claramente constatables en el s. III 
a.C. Puede ser sugerente ponerlo en relación con una pérdida de prestigio del oráculo 
debido al férreo control por parte del reino moloso y, después, del Koinon. La disputa 
entre Olimpíade y Atenas por llevar a cabo la polis ática una theoria para el culto a 
Dione2640, es un buen argumento. Sin embargo, Dodona fue famosa siempre por su 
                                                 
2638
 Esto puede explicar que en el registro material se documenten menos trípodes a partir del s. IV.  
2639
 Se documenta un descenso brusco en las placas oraculares, la ausencia casi total de referencias 
literarias de época helenística y también la reducción en la cantidad de ofrendas (las cuales no estarían 
vinculadas necesariamente a las consultas). Cada caso por separado podría deberse a un cambio en la 
forma de consultar o en la tradición del depósito de ofrendas, pero al darse a la vez es difícil que se trate 
de un error de perspectiva.  
2640
 Hyp., Eux. 4, 24-26.  
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oráculo y esta impresión se mantuvo así hasta el periodo romano; perjudicar esta 
imagen sería contraproducente para la potencia que controlara el santuario. Por este 
motivo, se aplicó un enfoque más amplio, abarcando otros oráculos conocidos: Delfos, 
Dídima, Claros y Trofonio. El resultado obtenido es la constatación de un descenso 
general de la actividad oracular en la Grecia helenística, motivado por numerosos 
factores, como la apertura a nuevas culturas vecinas y consecuente llegada de diferentes 
tipos de expresión y práctica religiosa, o la modificación del sistema organizativo de las 
poleis. El cambio experimentado por Dodona no responde por tanto al devenir político 
del Epiro (aunque éste pudo ser un factor que influyera), sino principalmente a la 




8A.2. Centros conectados – Dodona, Molosia y el Epiro 
 
 Sería un error pensar que un santuario, Dodona en este caso, puede ser entendido 
de forma aislada, separado del entorno que le rodea. Incluso teniendo en cuenta su 
contexto histórico, la imagen resultante no está completa. Es esencial ahondar en la 
interacción entre dicho centro y los demás asentamientos de su región, ya que las 
conexiones existentes entre estos enclaves ayudan a entender la forma en que se 
desarrollaron y ciertos particularismos que, de otro modo, no tendrían explicación. De 
entrada, se parte del razonamiento de que a mayor cercanía, mayor capacidad de 
interrelación, de tal forma que la intensidad de acción decrece con la distancia2641, de 
ahí que en esta tesis se distinga entre el Epiro entero y, más específicamente, 
Molosia2642.  
 Para poder llevar a cabo este fin, hay que subrayar la importancia de las rutas 
como ejes vertebradores del espacio, que articularon la organización del territorio y las 
comunicaciones entre los diferentes centros que lo poblaban. La llanura de Ioánina es 
sin duda un buen ejemplo de intersección de itinerarios, los cuales atravesaban el 
interior del Epiro y conectaban la costa occidental de la Hélade con Tesalia (Mapa 10). 
                                                 
2641
 Grau, 2010, pp. 104-105 
2642
 En realidad la gradación puede ser mayor, empezando por el área inmediata del santuario. Pero dada 
la poca información relativa a este aspecto tan concreto (se han excavado muy pocos yacimientos y el 
resto de fuentes poco más aportan), la consecuencia lógica ha sido centrarnos en la perspectiva del ethnos 
moloso para, a partir de ahí, ofrecer un enfoque global del Epiro.  
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Se han identificado cuatro rutas básicas que confluyen en esta llanura (Mapas 4 y 5). 
Desde el norte, atravesando los montes Acroceraunios, llegaba una que partía desde la 
zona de Apolonia (Mapa 9); desde el oeste, con el Glykis Limen como puerto principal 
(Mapa 8); desde el sur, ya fuera desde Ambracia o desde Ambraco (Kastro Rogoi, 
aceptando la hipótesis de Karatzeni2643) (Mapa 7); finalmente, desde Tesalia a través del 
paso de Metsovo (Mapa 9). La reconstrucción de estas rutas2644 es posible gracias a la 
combinación de referencias antiguas (muy escasas) y otras más recientes (como las 
Guerras de los Balcanes de 1913-1914), a la vez que mediante el análisis de la 
distribución de los yacimientos. Dodona, dada su cercanía a la llanura de Ioánina, se 
benefició de su posición privilegiada.  
 Un factor clave para comprender esto es la orografía del Epiro, cuyos valles 
marcaron el trazado de la mayor parte de estos itinerarios. Unos itinerarios cuyos 
protagonistas fueron seguramente durante muchos siglos los pastores. La actividad 
ganadera es una de las más determinantes a la hora de definir y mantener rutas, y 
probablemente influyó en el surgimiento de Dodona como espacio cultual en el Bronce 
Final. Hemos visto que la ganadería en Dodona se puede rastrear en los siglos siguientes 
en materia de ofrendas y consultas oraculares, a la vez que la literatura refleja la buena 
fama del ganado epirota. Con todo, conviene no utilizar el concepto de trashumancia a 
la ligera al hablar de Grecia. En realidad, el modelo más acertado es el de la 
trasterminancia. Mientras que la trashumancia requiere un sistema de control más 
amplio y estable e implica recorrer distancias muy grandes, la trasterminancia es una 
suerte de pastoreo a pequeña escala, con una infraestructura menos compleja y con un 
menor desplazamiento de los rebaños. Tiene sentido ver así el Epiro, con los rebaños 
circulando en valles vecinos y sin necesidad de recorrer la región entera. De hecho, la 
fragmentación en múltiples ethne, con la consecuente problemática de cruzar fronteras 
continuamente, dificultaría una circulación extensa2645, mientras que entre comunidades 
vecinas este tipo de movimientos sí serían más frecuentes.  
 Esta división territorial del Epiro en comunidades a distintos niveles, con hasta 
tres grados étnicos2646, condicionó la evolución política del Epiro. Después de que 
durante el arcaísmo y parte del clasicismo la mayoría de los ethne se desarrollaron por 
separado, se percibe la tendencia a la unificación en algunas zonas. La más notoria es 
                                                 
2643
 Karatzeni, 2011.  
2644
 Siendo Hammond el mayor experto para el Epiro, y Dausse para la zona concreta de Molosia. 
2645
 Esto solo habría sido posible en el periodo del Koinon.  
2646
 Por ejemplo, moloso (étnico), onoperno (filético) y cartato (el clan) (Lhôte, 2011, p. 105).  
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Molosia, con el reino dirigido por la monarquía Eácida como epicentro. Este fenómeno 
no fue lineal, sino que se identifican momentos de retroceso, pero que iniciaron un 
proceso que ya no tenía marcha atrás. Este hecho responde seguramente a que los 
integrantes de las nuevas entidades que fueron surgiendo comprobaron que la 
cooperación les permitía tener un mayor poder y seguridad2647. Resulta llamativo el 
aumento de publicaciones en los últimos años centradas en el desarrollo del Epiro. El 
intento más contundente por ofrecer una nueva visión de esta cuestión le corresponde a 
Meyer, que con su revisión del material epigráfico reescribe la historia de esta región. 
Sin embargo, aunque pone énfasis en la ambigüedad e imprecisión de ciertos datos, sus 
propios planteamientos también adolecen del mismo problema. Por ello en esta tesis se 
ha mantenido la visión convencional.  
 En el surgimiento del federalismo en el Epiro, Dodona fue una pieza importante 
del discurso que trató de aglutinar a las diferentes comunidades que lo componían en 
pro de una identidad común. Muchos estudios de los koina formados en la antigua 
Grecia se centran en la utilización del recurso de la identidad étnica a partir de un 
parentesco y un territorio comunes. Sin embargo, no siempre existía una genealogía 
mítica que englobara a una región entera2648. Mientras que los etolios contaban con su 
héroe epónimo Etolo y los acarnanios con Acarnán, no hubo un homólogo epirota, sino 
que esta asociación se reducía a los grandes ethne, como Moloso para Molosia. Esto se 
debió a la consideración inicial del Epiro como una entidad meramente geográfica, que 
hasta al menos el s. IV no se intentó unir al discurso identitario. Por este motivo en las 
fuentes más antiguas no encontramos ninguna referencia a los “epirotas” como 
población, sino que se distingue a diferentes ethne. Esto implica precisar que lo que 
tenemos en el Epiro no es una identidad étnica basada en el territorio y el parentesco, 
pues carece de lo segundo. Fueron necesarios por tanto otros mecanismos.  
 Aquí entró en escena Dodona, cuyo paisaje sagrado fue un espacio común, físico 
y simbólico, para todos los epirotas, convirtiéndose probablemente en la capital del 
Koinon. Esta teoría se basa, por un lado, en que para otros centros relevantes propuestos 
(Gitana y Fénice) no hay ninguna evidencia real2649; y por otro lado, por la enorme 
cantidad de documentación hallada en Dodona concerniente al estado federal, a lo que 
se suma que en otros koina helenos la capital (o al menos el lugar predilecto para la 
                                                 
2647
 Mackil, 2013, pp. 460-462.  
2648
 Mackil, 2014, p. 281.  
2649
 Ver apartado 2.5.2.1.  
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reunión de los dirigentes) fue un santuario, como ocurrió con Termón en Etolia2650. Su 
configuración como el santuario pan-epirota por excelencia se plasmó materialmente en 
ámbitos como la numismática, donde el roble con las palomas, diversas series con la 
corona de hojas de roble, el trípode y las efigies de Zeus Naios y Dione, funcionaron 
como elementos familiares para todos los integrantes del Koinon (232-167), y 
previamente de la Alianza (ca. 330-232) (Figs. 102, 103 y 105). Dodona por tanto 
traspasó las fronteras de su propio valle y de la región molosa, para abarcar todo el 
territorio pan-epirota, generándose así tejido social a partir de un centro cultual.  
 Por extensión, Dodona fue un espacio de negociación de las élites, abarcando un 
territorio más grande conforme se desarrollaba el crecimiento del Koinon moloso, de la 
Alianza y del Koinon Epirota. Un lugar en el cual éstas definían sus áreas de influencia 
y tomaban decisiones que afectaran a la relación entre los diferentes ethne. Prueba de 
estas actividades son por ejemplo los materiales asociados a los symposia y, si mi 
hipótesis es correcta, la erección de los tesoros correspondientes a los tres grandes ethne 
y al Koinon (Fig. 159b).  
 
 El territorio epirota en general se organizó de un modo peculiar. A partir 
aproximadamente del s. IV están ya claramente consolidados la mayor parte de los 
asentamientos fortificados, localizados casi todos en las cimas de las colinas o montañas 
de no demasiado altura, siendo el término antiguo empleado ἀκροπόλεις, es decir, 
acrópolis. Alrededor de cada uno de ellos se distribuían pequeñas komai y otros núcleos 
habitacionales, como simples granjas. Aunque se tiende a pensar que estos pequeños 
enclaves eran en cierto modo la chora que controlaba cada asty, algunos estudios 
recientes, como el de Papadopoulos2651, demuestran que su radio de acción era en 
realidad más amplio. El conocimiento que tenemos de los siglos previos es más 
reducido, pero se entiende que el modo de hábitat rural estaba era la norma, a excepción 
de las colonias costeras. No obstante, a raíz de la investigación de los diferentes centros 
de culto del área de Molosia, se ha podido obtener una imagen interesante que puede 
reflejar precisamente cómo se ordenó el territorio y cómo el s. IV fue un periodo de 
enormes cambios.  
                                                 
2650
 McInerney, 2013, p. 478.  
2651
 Papadopoulos, 2016.  
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 En Molosia se documentan cuatro santuarios con seguridad, Dodona (Zeus 
Naios y Dione principalmente), Dourouti (Deméter y Core2652) (Figs. 160-161), 
Rodotopi (¿Ártemis?/¿Zeus Areios?) (Figs. 163-164) y Vaxia (Ártemis/Hécate), más un 
quinto bastante probable, Giourganista (Mapa 3). El primero, como hemos visto, tiene 
una proyección más amplia, no meramente local. Del resto, los tres últimos datan del 
periodo helenístico, mientras que la cronología de Dourouti abarca desde al menos el s. 
IX hasta el IV a.C. Es decir, el abandono de este emplazamiento parece coincidir con el 
periodo de surgimiento de los demás. No cabe duda de que la cifra real de espacios 
sagrados en el territorio moloso es mucho mayor, pero ya los pocos casos que 
conocemos ofrecen una imagen interesante. Si observamos los mapas arqueológicos, 
podemos apreciar cómo estos santuarios se encuentran bien separados unos de otros, y 
cuentan con varios centros en su radio de alcance más cercano. Se puede postular, por 
tanto, que fueron hitos en la geografía molosa que articularon las fronteras de los sub-
ethne que aquí vivían, convirtiéndose en espacios de culto visitados por los habitantes 
de los centros vecinos y, por tanto, contribuyendo a la configuración política del 
territorio2653. En este sentido tiene especial relevancia el culto a Hécate (en Vaxia), en 
tanto que una de sus facetas es la de diosa de los caminos y las encrucijadas, ya que el 
santuario se encontraba cerca de la intersección entre las tres principales rutas que 
atravesaban la meseta de Ioánina (desde Ambracia, desde Apolonia y desde Tesalia).  
No es casualidad, al fin y al cabo, que este fenómeno coincida con el proceso de 
urbanización del Epiro, en el cual se formaron y consolidaron los grandes núcleos de 
población en asentamientos de altura fortificados. Este desplazamiento de la población 
conllevó la reorganización del espacio religioso, surgiendo así estos nuevos santuarios. 
Seguramente el abandono de Dourouti, parte centro de culto, parte necrópolis, se 
enmarca en este proceso de transformación. Es importante tener en cuenta que este 
fenómeno no fue algo puntual, sino un proceso que se alargaría bastante tiempo, 
iniciándose quizá en el s. V, cuando se documentan las primeras evidencias de culto en 
Vaxia. 
Rodotopi, que cuenta con el templo de mayores dimensiones encontrado en 
Molosia, seguramente se convirtió en uno de los enclaves religiosos referentes del 
                                                 
2652
 La hipótesis de Andréou (2004, p. 577) de un culto a los Cabiros en este espacio sagrado quedó 
descartado en el apartado 5.3.1 por falta de argumentos válidos.  
2653
 En el caso de Dourouti este aspecto está reforzado por el hecho de que se trate de una necrópolis, otra 
característica de los enclaves fronterizos.  
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territorio, destino además de procesiones desde Megalo Gardiki, a la sazón Pasarón, la 
capital del reino, situado a poco más de dos km (Figs. 168-176).  
 Respecto a Rodotopi, se defiende aquí la teoría de Pliakou de verlo como 
santuario de Ártemis Hegemona a juzgar por la evidencia material2654. Pero esto no 
significa que necesariamente hubo un único culto aquí. Dado que es una divinidad del 
ámbito bélico, no sería extraño que compartiera espacio con Zeus Areios, aunque las 
pruebas de que aquí hubiera dicho culto no son concluyentes2655. Esto nos lleva a un 
aspecto enormemente relevante en la cuestión de los enclaves religiosos de Molosia: la 
presencia de cultos a divinidades femeninas.  
 Las distintas ofrendas y otros materiales encontrados en Dourouti, Rodotopi, 
Vaxia y Giourganista parecen indicar la existencia de cultos a diosas, siendo los exvotos 
de pequeñas figurillas de mujeres o similares (cabezas) los elementos más 
característicos (Figs. 166 y 209)2656. De este modo, Dourouti se asocia a Deméter y 
Core, Rodotopi a Ártemis Hegemona (y quizá a Zeus Areios) y Vaxia a Ártemis o 
Hécate; de Giourganista no hay datos suficientes como para identificar qué diosa fue 
venerada allí. Tal vez la connotación de fertilidad fuera importante, lo que enlaza con el 
aprovechamiento de las tierras y, por tanto, con las fronteras. También Dodona tiene 
aquí cabida, ya que aunque el dios tutelar fue Zeus Naios, la presencia y relevancia de 
Dione es innegable.  
A colación de esto, cabe comentar de forma breve también de la situación de la 
mujer en la sociedad epirota, que parece ser menos restrictiva que se suele ver en otras 
zonas de Grecia, especialmente la más documentada, Atenas. Pero conviene precisar 
que abordar este tema ahora no implica que la presencia mayoritaria de cultos 
femeninos en Molosia pueda tener algún tipo de relación con la mayor importancia del 
                                                 
2654
 Pliakou, 2011b, pp. 92-96.  
2655
 El principal dato a favor es su cercanía a Gardiki, que sigue siendo la localización más probable de 
Pasarón. Además, el epíteto Areios está presente en más juramentos, como en el de los efebos en Atenas y 
en el asociado al sinecismo de la ciudad de Orcómenos en Arcadia (Valdés, 2000, pp. 37-43), lo que da 
más valor a la referencia de Plutarco de dicho acto (Pyrrh. 5, 5), y al ser Rodotopi el espacio de culto más 
cercano la conexión es más que razonable. No se puede descartar, por otro lado, que hubiera otro templo 
en la zona. Aparte, considero bien razonada la crítica que hace Pliakou respecto al relieve al dudoso 
origen del relieve en el que se ve a un joven sobre un carro y que es interpretado como Zeus Areios 
(2011b) (Fig. 166); de hecho, ni siquiera se puede afirmar que esa figura sea Zeus Areios y no este dios 
sin ese epíteto y, por tanto, con otra faceta. Hegemone, por su parte, es una figura presente también en el 
juramento de los efebos en Atenas (Valdés, 2000, pp. 37-38), lo que no hace sino añadir más solidez a la 
teoría de que Ártemis Hegemone estuviera en Rodotopi. Viene a colación de esto la respuesta del oráculo 
de Dodona recogida en Lhôte 142 (comentada en el apartado 6.2.1.1), en la que se recomienda hacer 
diferentes sacrificios y rituales en honor a varios dioses, entre otros Ártemis Hegemona (analizado con 
más detalle en Carbon, 2015, pp. 75-77).  
2656
 Un tipo de objeto votivo encontrado también en la zona del Nekyomanteion.  
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sector femenino. En realidad esta peculiaridad cultual probablemente se deba a la 
asociación de dichos cultos con los límites territoriales, las fronteras, por medio del 
cultivo de tierras y la definición de espacios de uso agrícola o para pastos, algo normal 
si tenemos en cuenta la fragmentación étnica de la región.  
Atenas es la polis que más información ofrece respecto a la figura de la 
mujer2657, y aun así es escasa y sesgada. De forma resumida, la impresión general es que 
de acuerdo con las fuentes la mujer era considerada una menor y, por tanto, debía estar 
siempre bajo la tutela masculina (normalmente el padre o el marido); aun en el caso de 
recibir algo en herencia la gestión de estos bienes recaía en su tutor, no en ellas 
mismas2658. Por otro lado, se presupone que si mientras que esta imagen corresponde 
principalmente a las clases pudientes y con mayor capacidad económica, aquellas 
familias cuyos recursos eran más limitados (un porcentaje elevado del total, a decir 
verdad) no se podrían permitir que ningún miembro quedara libre de tareas; por ello, en 
las clases bajas el sector femenino seguramente tuvo una mayor libertad a la hora de 
desempeñar más actividades2659. En general en la esfera religiosa tuvieron un papel más 
relevante, o al menos se documentan diferentes prácticas rituales que solo podían ser 
desempeñadas por ellas, como determinados actos en los nacimientos, bodas y 
funerales2660. También contaban con festivales propios, destacando especialmente las 
Tesmoforias, ya mencionadas.  
Tal vez parte de la explicación se encuentre en el sistema de la polis, cuya 
organización descansaba sobre la esfera de poder masculina. De hecho, se constata 
cómo la posición de la mujer se va haciendo más firme conforme los valores políticos 
sobre los que se sustentaba esta supremacía varonil van debilitándose en la ciudad2661. 
Pero si nos remontamos a la fase previa a la polis y el proceso de formación de ésta, nos 
encontramos con una imagen diferente. Es especialmente útil como fuente de 
información la tradición funeraria que, desde el Protogeométrico en adelante, muestra 
variaciones significativas2662. A medida que la polis se formó y consolidó, las 
                                                 
2657
 Mossé, 1990, p. 157.  
2658
 Picazo Gurina, 2008, pp. 54-56.  
2659
 Ibidem, pp. 111-113.  
2660
 Goff, 2004, pp. 28-36.  
2661
 Mossé, 1990, p. 159. Por otro lado, no todas las poleis parecen haber actuado de la misma forma, 
como se observa en Esparta, donde la mujer gozaba de una mayor independencia (Picazo Gurina, 2008, 
pp. 161-183).  
2662
 Con todo, Polignac recomienda cautela a la hora de identificar el género del difunto en los 
enterramientos a partir únicamente su ajuar (cuando no se conserva el esqueleto), ya que no siempre se 
cumple la norma de asociación entre objetos teóricamente masculinos (armas, ánforas para vino) y 
femeninas (hydriai, terracotas, joyas) (2007).  
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alteraciones en las formas de enterramiento evidencian esa tendencia a un mayor 
protagonismo masculino2663. Si salimos del entorno de la ciudad-estado, podemos 
observar territorios divididos en ethne, como el Epiro, que no contaban con este tipo de 
infraestructura social. Puede ser este el motivo por el que no hubo un desequilibrio de 
género tan marcado, al menos en las manifestaciones materiales, como enterramientos, 
ofrendas, etc.  
 Aunque la información relativa a la sociedad epirota es escasa, contamos con 
varios datos que reflejan que en esta región parece que hubo una postura menos 
restrictiva para la mujer. La mera participación en varias consultas oraculares no es por 
sí sola una prueba concluyente2664, pero sí lo es su presencia y protagonismo en varios 
actos de manumisión y en concesiones de ciudadanía. Cuantitativamente son pocos 
ejemplos en comparación con los casos masculinos, pero la proporción con respecto a la 
mayor parte de las otras regiones griegas es mucho mayor.  
El periodo de gobierno de Olimpíade, quizá en corregencia con Cleopatra, 
merece ser aquí comentado, por las implicaciones que tuvo en Dodona. Su acceso al 
trono tuvo lugar tras la muerte de Alejandro I, en torno al 331 a.C. Una época por tanto, 
el s. IV, en la que el territorio moloso estaba en pleno proceso de transformación. Una 
hipótesis planteada en este estudio es el protagonismo que tuvo Olimpíade en la 
potenciación del culto a Dione en Dodona. En este marco se encuentra la disputa con 
Atenas al prohibirles enviar una theoria en honor a la diosa, argumentando que el 
santuario era de su propiedad, y tal vez también corresponda a esta época la 
construcción del templo de Dione (Z). Tomándolo todo en conjunto, se defiende aquí 
que la regente molosa se sirvió de estos mecanismos para legitimar su posición, en 
principio inestable. Dada la importancia en Molosia de los cultos de carácter femenino, 
como se comprueba en los santuarios locales arriba mencionados, una forma de 
subrayar esto en Dodona pudo ser la erección de un lugar de culto específico para Dione 
(quizá incluso compartido con Afrodita, su hija según la tradición mítica seguida aquí), 
lo que a su vez le permitiría a la regente afianzar su propio poder. Un poder enfatizado 
al prohibir a los atenienses llevar a cabo sus ritos, aun cuando, de acuerdo con 
                                                 
2663
 Polignac, 1994. Por otro lado, Houby-Nielsen estudió al ámbito funerario ateniense desde el 
Geométrico hasta la época clásica, llegando a la conclusión de que en realidad las mujeres dispusieron de 
ciertos mecanismos (a una escala limitada) de expresión por medio de las tumbas, especialmente las 
infantiles (1996, p. 236).  
2664
 Unido a esto estaría el depósito de ofrendas. Se cree que al menos una décima parte de los objetos 
votivos fueron dedicados por mujeres (Goff, 2004, p. 44).  
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Hipérides, el propio oráculo dodoneo se lo había ordenado2665. Por medio de la 
reivindicación de Dodona como su propiedad, Olimpíade mostró una imagen en la que 
la debilidad fue sustituida por la fuerza, así como refleja la convicción de que el 
santuario, al encontrarse en el territorio que controlaba, era por derecho suyo y, por 
tanto, podía decidir cómo se gestionaba y quién podía llevar a cabo rituales.  
 
 Uno de los objetivos de esta tesis era rastrear la huella que las vías y 
comunicaciones hacia Dodona pudieron haber dejado en los centros por los que las rutas 
pasaban. Es decir, estructuras de hospedaje, coincidencia cultual y otros aspectos 
relacionados. Pero el resultado no ha sido satisfactorio, en parte por el poco 
conocimiento que se tiene de la mayor parte de los asentamientos.  
Con todo, sí se pueden citar algunos casos concretos, como Dourouti, donde los 
25 astrígilos y cinco bocas de flauta, que cronológicamente abarcan los periodos arcaico 
y clásico, tal vez estén relacionados con competiciones agonísticas. Esto hace pensar en 
los juegos locales celebrados quizá ya en el s. V en Dodona2666, transformados en el s. 
III en las Naia que documentan las fuentes epigráficas y arqueológicas. Aunque no se 
pueden asociar todos estos objetos a agones dodoneos, ya que algunos presentan 
dataciones mucho más antiguas, sí reflejan al menos la utilización de elementos propios 
de actividades deportivas (atléticas y artísticas), y por extensión de competiciones, 
seguramente desarrolladas por las élites regionales. Una práctica que en un momento 
dado habrían pasado a celebrarse en Dodona.  
También Ambracia refleja la influencia del santuario epirota, como vemos en la 
acuñación de monedas locales del s. V, con el lema ΑΜΠΡΑΚΙΟΤΑΝ y la 
representación de Zeus Ceraunio. Este epíteto es sin duda característico de Dodona, 
donde se documentan hasta ocho esculturas del dios tutelar lanzando el rayo, fechadas 
en los s. VI y V. Otro aspecto puede ser la conexión cultual entre Ambracia y 
Ammotopos/Hórreo, pues la evidencia arqueológica hace pensar que en este último 
también se veneró a Apolo, la divinidad principal de la colonia corintia, en ambos casos 
con su epíteto Agyeius, con el ónfalo. No obstante, esta vinculación no se debería 
necesariamente al flujo de peregrinos que, yendo desde Ambracia a Dodona, pasaran 
por el centro moloso de Hórreo, sino a todo el tráfico de personas que por diferentes 
motivos (comercio, pastoreo, movimiento de tropas) recorrieran ese itinerario.  
                                                 
2665
 Hyp., Eux. 4, 24-26.  
2666
 Como atestiguan ciertas ofrendas, como trípodes depositados por rapsodos.  
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8A.3. Regiones conectadas – Dodona, Grecia y las colonias 
 
 Como se viene diciendo, la trascendencia de Dodona fue más allá de las 
fronteras epirotas, alcanzando a prácticamente todo el ámbito heleno, tanto en el 
continente como en las colonias. No se trata simplemente del oráculo, sino también de 
otras actividades que se desarrollaron aquí y en las que se percibe claramente su 
apertura a las regiones vecinas. Además, el santuario vio cómo paulatinamente la 
política exterior del reino Moloso y del Koinon Epirota repercutía directamente en lo 
que ocurría en su espacio sagrado.  
 Las fuentes nos muestran un largo listado de procedencias de los peregrinos que 
visitaron Dodona, o bien de los intereses que éstos tuvieron en otros centros, como por 
ejemplo establecer un nuevo comercio en Apolonia, o dirigirse a la nueva colonia de 
Faros. Gracias a la epigrafía oracular sabemos que las cuestiones que se formulaban 
respondían a asuntos y preocupaciones cotidianas, que englobaban a todos los sectores 
de la sociedad, incluidos los esclavos. Sin embargo, la evidencia material no se 
corresponde con este razonamiento, pues la mayor parte de los exvotos encontrados son 
objetos de bronce, muchos de ellos asociados además a symposia. Muy pocas ofrendas 
están relacionadas con las capas más bajas de la pirámide social; la ausencia casi total 
de cerámica es enormemente significativa en este sentido, y seguramente depositaran 
votivos elaborados en materiales perecederos. También hay que tener en cuenta el 
tiempo requerido para consultar el oráculo, con un recorrido de unos tres días desde 
Ambraco o Ambracia hasta Dodona, el proceso de consulta (pues ésta no sería 
inmediata) y el regreso; si se le añaden los días o semanas necesarios para llegar hasta 
los puertos epirotas desde el lugar de procedencia del peregrino, que de acuerdo con las 
diferencias dialectales presentes en la epigrafía oracular es muy variado, el resultado es 
un periodo de tiempo considerable de incluso varias semanas para poder llevar a cabo la 
consulta. Esto implica que difícilmente podemos esperar que Dodona fuera frecuentada 
por personas de condición humilde procedentes de regiones lejanas, ya que éstas no 
dispondrían de tanto tiempo y recursos, mientras que entre la población epirota o 
incluso habitantes de áreas cercanas (las fronteras con Tesalia, Acarnania e Iliria, 
fundamentalmente), sí se daría esto. Teniendo en cuenta todo lo dicho, la imagen no es 
tan sorprendente. Aunque las preguntas formuladas al oráculo puedan abarcar a todo el 
espectro social, es más probable que fueran hechas mayoritariamente por personas de 
clases acomodadas, que dispusieran del tiempo suficiente para llevar a cabo tal 
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actividad y que tuvieran una capacidad económica que les permitiera adquirir los 
objetos que luego depositaban en el santuario; en cuanto a aquéllos, más modestos, que 
vivieran relativamente cerca y se desplazaran para consultar a Zeus Naios y Dodona, 
probablemente ofrendaran exvotos hechos con materiales perecederos. Esto también 
explicaría por qué tanta gente era capaz de escribir sus preguntas en las placas de 
plomo.  
 Las fuentes muestran contactos y conexiones especiales con determinadas 
regiones y poleis. Una de las más prolíficas fue la relación con Atenas, que al menos 
desde las últimas décadas del s. V se acercó a Molosia. Este hecho se explica en parte 
teniendo en cuenta el contexto histórico, la Guerra del Peloponeso. En este conflicto 
Delfos se mostró favorable a Esparta, lo que seguramente motivó el acercamiento 
ateniense a Molosia y a su santuario principal. La consulta relativa a Bendis en el 413-
4122667 encaja perfectamente en este razonamiento. A su vez, estos contactos se 
tradujeron en la instauración del culto a Zeus Naios y Dione en la Acrópolis.  
 Beocia es la otra región estrechamente interconectada con Dodona. En este caso, 
lo que ocurre en el santuario parece tener cierto trasfondo histórico que engloba a todo 
el Epiro y la región beocia, remontándose tal vez al periodo de migraciones de la época 
oscura. La coincidencia de cultos y topónimos es una prueba, y en Dodona 
concretamente vemos la existencia de ciertos ritos que, teniendo en cuenta la distancia 
que separa a ambas regiones, sería difícil de explicar si no es por un pasado común, 
habida cuenta de que no hay evidencias de actividades similares con otras zonas más 
cercanas. Lo más llamativo en este sentido es el ritual de las tripodophoria, instaurado 
en teoría a partir del asesinato de una de las sacerdotisas peléades por parte de los 
beocios2668. Aunque no contamos con una muestra material de este fenómeno, sí se 
encontró en las excavaciones al menos un ejemplar de trípode ofrendado por una 
comunidad, en un acto por tanto de tripodophoria; se trata de las patas de una pieza, 
fechadas en el s. V en la que se puede leer aún que el dedicante fue la ciudad de Lecoio, 
cuya localización de desconoce2669. Esto corrobora que Dodona fue destino de este tipo 
de actos rituales.  
 Otro tema del que se han extraído conclusiones interesantes es la relación de 
Dodona con otros santuarios, especialmente Olimpia y Delfos. El vínculo con el 
                                                 
2667
 Piccinini, 2012, pp. 266-268. 
2668
 Ephor., FGrHis 70 F119 (=Str., 9, 2, 4).  
2669
 MN At. Nº 451 (se conservan dos patas: Fig. 19); Piccinini 2012, pp. 217-218. Ver apartado 4.6.  
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primero ha sido siempre subrayado, empezando por dar por hecho que hubo una 
colonización de las costas epirotas iniciada por habitantes de la Élide, que habría 
influido en el surgimiento o la consolidación del culto de Zeus. Pero el estudio de 
Domínguez Monedero, bien argumentado y razonado, rechaza esta visión2670. Ello no es 
óbice para confirmar que entre ambos santuarios sí hubo ciertas conexiones a lo largo de 
sus siglos de actividad, como se ve por ejemplo en la similitud de algunas ofrendas.  
Al mismo tiempo, Delfos se tiende a ver como un competidor, el oráculo de 
Apolo frente al oráculo de Zeus, enfrentados para conseguir alcanzar la mayor fama y 
prestigio. En cierto modo es algo que se desprende del propio contexto histórico, como 
el hecho de que Atenas se acercara a Dodona en tiempos en los que Delfos se mostró 
filoespartano. Pero en realidad tal vez la situación fuera distinta. A la luz de los datos 
que tenemos sobre el tipo de consultas, el oráculo pítico parece haber sido visitado para 
cuestiones de una importancia considerable, como fundación de colonias, mientras que 
Dodona era el destino de personas y comunidades con otro tipo de inquietudes, por así 
decirlo más cotidianas. Esto no implica que nunca coincidieran las preguntas en ambos 
santuarios, pues esto sin duda ocurrió. Del mismo modo que Dodona fue consultada por 
cuestiones de gran relevancia que nos han llegado principalmente a través de la 
literatura (aunque en muchos casos parecen ser elaboraciones posteriores), también 
hubo particulares que se dirigieron a la Pitia para conocer la respuesta de asuntos de 
carácter cotidiano. Pero en la práctica probablemente Dodona y Delfos se especializaron 
en ámbitos distintos y, aunque no cabe duda de que el oráculo focidio fuera considerado 
el más importante del mundo griego, esto no conllevó necesariamente una menor 
afluencia de peregrinos a Dodona. En definitiva, me parecen acertados los 
planteamientos desarrollados recientemente por Eidinow, para quien lo que vemos en 
realidad no es competición, sino cooperación en el market in futures2671. De hecho, 
ambos muestran síntomas de reducción de la actividad oracular en el s. III, no 
simplemente porque Delfos estuviera controlado de forma férrea por el Koinon Etolio y 
Dodona bajo la órbita molosa y del Koinon Epirota, sino por la menor importancia dada 
a los oráculos en una época en la que se produjo la llegada de nuevas formas de 
expresión y práctica religiosa y mántica.  
 En otro orden de cosas, de igual modo que se han puntualizado los contactos con 
otras regiones, otras zonas apenas han sido tocadas. El principal caso es Iliria, con la 
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 Domínguez Monedero, 2015.  
2671
 Eidinow, 2014.  
- 480 - 
 
cual hacía frontera el Epiro en su lado septentrional. En parte esto es debido al escaso 
interés puesto por el mundo académico por estudiar las relaciones entre epirotas e 
ilirios, es decir, “bárbaros”. Siempre se ha dado una mayor importancia al ámbito 
heleno. Por otro lado, también es cierto que no abundan los materiales y otras 
referencias de Dodona que conectan con los ilirios. Sí se documentan algunas ofrendas, 
especialmente como hemos visto en los primeros siglos de actividad; también hay 
nombres ilirios en algunas consultas. Pero la impresión general es que Dodona estuvo 
más orientado hacia la Hélade que hacia sus vecinos del norte.  
 Esta faceta pro-helénica, que de hecho es helenizante en tanto que el santuario 
subraya el sentimiento moloso y epirota de pertenecer al pueblo griego, es otra de las 
conclusiones a las que se ha llegado en esta tesis. La helenicidad del Epiro es tema de 
debate, ya que los propios autores antiguos tenían opiniones enfrentadas. Una de las 
formas de solventar esta problemática por parte de esta región fue la utilización de 
ciertos mecanismos que implementaran el carácter griego de sus habitantes. Las fuentes 
demuestran que compartían la lengua, la religión, las costumbres y otros muchos 
aspectos. Pero al encontrarse en una región limítrofe, con poca presencia en la mayor 
parte de los acontecimientos de la época arcaica y parte de la clásica, es inevitable que 
se pusiera en duda su identidad étnica.  
Dodona actuó como santuario fronterizo, no dentro del territorio epirota, sino 
con respecto al mundo griego y al “bárbaro”. Algunos detalles, como la recomendación 
a los consultantes de hacer sacrificios en honor al Aqueloo, dios fluvial estrechamente 
asociado al concepto de barrera o frontera2672, permiten llegar a esta conclusión. Nunca 
se habló de Dodona como oráculo no griego, lo cual sin duda fue extremadamente 
importante para el interés moloso y epirota, ya que de este modo marcaban el territorio 
heleno, incluyendo al santuario (y por extensión al Epiro, o al menos parte de él).  
 Dodona, en definitiva, fue un espacio de culto frecuentado por personas 
procedentes de la mayor parte de la Hélade y otras partes del mundo griego, 
especialmente las colonias del Mediterráneo Central. Se confirma por tanto su carácter 
panhelénico desde el momento en que así lo atestiguan las fuentes, siendo la epigrafía 
oracular el mejor testimonio. Por tanto, desde al menos el s. VI, y con seguridad ya en el 
V, Dodona es panhelénica. El desarrollo de su polifuncionalidad a partir del s. IV 
muestra cómo el santuario, y el Epiro en general, se encuentran en esta época 
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 Lee, 2006, pp. 318 y 323. Debido a que era el límite que separaba Acarnania de Etolia.  
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perfectamente integrados en la geopolítica griega. La máxima expresión de este 
fenómeno la tenemos en la celebración de las Naia, en su origen de carácter local o 
regional, pero definitivamente ya un evento panhelénico en el periodo helenístico. 
Conviene subrayar, recordemos, que la postura crítica de Scott respecto al concepto de 
“panhelenismo” es sugerente. Su razonamiento incide en que lo que entendemos como 
santuarios panhelénicos era en realidad un espacio de competición entre comunidades 
griegas, es decir, de separación y no de unión. Pero esta visión es en exceso estricta, 
pues lo cierto es que por “panhelénico” podemos entender algo más amplio, la presencia 
de todas las comunidades griegas, que a la vez que compiten entre sí enfatizan su 
condición de griegos. Con este planteamiento, por tanto, Dodona fue panhelénica.  
 
 En conclusión, a lo largo de la tesis se ha tratado de analizar el desarrollo de 
Dodona desde una perspectiva diacrónica, atendiendo a cómo las vías y comunicaciones 
que llevaban a la misma muestran la interrelación existente entre el santuario y los 
centros epirotas, así como en el mundo griego a nivel global. Si bien a partir del estudio 
del yacimiento se ha obtenido información muy interesante en los ámbitos religioso, 
político, económico y socio-cultural, la comprensión del papel que jugó Dodona solo ha 
sido posible incorporando a la investigación otros enclaves y áreas, demostrando así que 
para tener como resultado una imagen completa de la evolución de un espacio cultual es 
esencial aplicar una perspectiva más amplia.  
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8B. CONCLUSIONS – PATHS AND COMMUNICATIONS TO DODONA 
 
These conclusions have a triple aim. First, to highlight the main theories linked 
to the function and internal organization of Dodona. The second aim is to present a 
comparative approach to Dodona within its wider regional context of Epirus, and 
examine its role in the articulation of the territory and in the creation of an identity 
discourse. Finally, a global perspective covering the entire Greek world will be 
discussed. Put short, the purpose of this thesis is to reconstruct an image of Dodona on 
different levels: to attend to the framework of paths and communications where the 
sanctuary acted not only as recipient, but also as emitting focus; and to observe the way 
its physical and symbolic landscape evolved, taking into account that the elites were 
interested in different historical moments in the elaboration of a regional identity, 
originally pan-Molossian but later pan-Epirote.  
 
 
8B.1. Dodona, gazing inside the sanctuary  
 
 One of the main premises of this study is that dynamism prevailed in Dodona, 
and in all the sanctuaries. Religion is usually seen as static, as something where changes 
take place just in specific moments and where stability is the rule. But the reality is 
completely different. Material, literary, epigraphic, and numismatic evidence 
demonstrate this. Modifications experienced by a cult center can be due to plethora of 
factors, such as the development of the region where it is located, the appropriation of 
the place by a new community or state, the alteration of networks of those sites that 
were on the way to that sanctuary or, more widely, the historical evolution of the whole 
culture.  
 If we compile the data of Dodona and the obtained results, we can discern three 
transcendental milestones in the history of this place. Molossian control of the sanctuary 
was the first one, which happened during the 5th cent.; it turned later from a kingdom 
into a koinon, then the so-called Alliance and, finally, the Epirote Koinon. The second 
was the transition from the Classical to the Hellenistic Period that entailed a deep 
transformation of the Greek world. Amongst other things, the system of the polis lost 
autonomy and power, a process linked to the rise of Hellenistic kingdoms not only in 
Greece, but in the entire empire of Alexander the Great. Unavoidably, there were 
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significant effects on religion and therefore in Dodona, an aspect that nobody has 
analyzed deeply. Thirdly, the coming of Rome, who conquered Epirus in 167 BC was a 
turning point on the history of Dodona, both because of the internal consequences 
(lower activity, oracular consultations were no longer written…) and the general 
situation of Epirus. Although the number of 150,000 enslaved Epirotes2673 is surely 
exaggerated, there is no doubt that part of the population was forced to abandon their 
homes, which entailed a significant depopulation of the area. It can also be added that in 
31st BC Nicopolis was founded. In order to do it, people from many Epirote cities were 
moved to the new center. This redistribution of population obviously affected to the 
development of all these sites and their relations among them.  
  
Before these events and processes took place, Dodona was already a cult space. 
Although religious activity is confirmed for sure on the 8th century, scholars do not 
support unanimously that the same can also be assured in the Final Bronze Age. From 
my point of view, there are some materials that allow us to validate this hypothesis. On 
the one hand, there are is no evidence of Dodona as a dwelling center, neither as a 
necropolis. On the other hand, it is the archaeological site on the hinterland that presents 
the biggest amount of Mycenaean objects (Figs. 1-7). This indicates that it was 
important in the commercial routes that crossed the region. The key point is the 
presence of weapons, especially axes; some of them appear to have been produced for 
ritual purposes because their shape does not fit for practical use. Although this number 
of Mycenaean materials is proportionally smaller than no-Mycenaean (just 5% of the 
total amount), its presence is a remarkable datum, owing to the fact that most of the 
other sites of the area do not offer this image. Apart from this, there are plenty of cases 
in the world where a sacred space prevails for over millennia. Furthermore, there is not 
an abandoned stratum in Dodona, which means that it was used continuously. The 
sanctuary is also mentioned in the Iliad in a reference that highlights its antiquity: 
“Dodonean, Pelasgian Zeus”2674. Although this can be an artificial commentary and the 
historicity and dating of Homeric works is a complex one, if we consider all these data 
it can be suggested that Dodona was already in the Final Bronze Age a religious center.  
It makes sense to restore an image of a temporal or seasonal sanctuary, linked to 
shepherding, which was together with agriculture the main economic activity of the 
                                                 
2673
 Plb., 30, 15, 5; Plu., Aem. 29; Liv., 45, 34, 5; Str. 7, 7, 3.  
2674
 Hom., Il. 16, 233.  
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region. If the presumption of those weapons as votives is correct, then their noteworthy 
value may be due to the fact that they were deposited by the local elite. It is also 
possible that there was a warlike cult, or at least there are no evidences to support the 
fertility cult that many scholars defend. Furthermore, many of the votives from the 8th 
century were warriors and weapons (Figs. 10, 13-14 and 20-21), so it can be considered 
as cult continuity.  
By using a diachronic perspective, it has been analyzed which gods were 
worshipped during the Archaic, Classical and Hellenistic Ages. The introduction of new 
cults is frequent, as well as the adaptation of those already existing to the new cultural 
and social trends, which usually implies the strengthening of a new facet of this divinity 
that was not so important before. The pre-eminence of Dione and over all Zeus Naios is 
undeniable. Some offerings, especially female figurines (Figs. 27-28 and 57), could 
certainly be associated to Aphrodite, although the same reasoning can be applied to 
Dione; in fact, it is quite strange that scholars have not identified any votive to this 
deity. Thus, maybe these figurines were destined to Dione and at the same time to 
Aphrodite, who was considered here as her daughter. Perhaps Pyrrhus introduced the 
specific cult of Aphrodite Aeneadas, brought from Sicilia and established also in 
Ambrakia. The literary reference of Aeneas visiting Dodona may support this theory2675. 
It is possible that this goddess was previously worshipped here and its cult became more 
significant during the reign of Pyrrhus.  
It was suggested by the oracle to offer sacrifices to the river Acheloos, at least 
when Ephorus (400/380-330 BC) wrote his work2676. This can be related to the 
symbolism of Dodona and the Acheloos as frontiers: the former between Greek and 
“Barbarian” world2677, the later between Akarnania and Aetolia. Themis and Apollo 
appear in some oracular consultations2678, which may reflect the coming of new oracular 
trends. However, as these pieces represent a quite small part of the total amount of 
tablets, being Zeus and Dione the usual gods here, it seems that the Themis and Apollo 
were consulted just occasionally. On the other hand, it is difficult to assume that this is 
                                                 
2675
 D.H., Ant. Rom. 1, 51, 1. 
2676
 Ephor., FGrHis 70 F20b.  
2677
 See section 8.3.  
2678
 Themis: Praktika 1967, 49, nº 5; C23; SGDI 1581 (the name of the goddess is completely restored); 
DVC 128A; DVC 1006B; DVC 2524B; DVC 3055A. In all of them Themis is mentioned together with 
Zeus and Dione, except in the first one, where Apollo appears, too. The dating of these tablets is 4th-3rd 
centuries BC Apollo: there are five confirmed examples: Praktika 1967, 49, nº 5 (with Zeus, Dione and 
Themis); DVC 224A, 565A, 2726A y 2964B. Maybe four more: DVC 1045A, 1299B, 2203B y 3671. All 
of them dated on 5th and 4th centuries.  
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just due to the preference of the pilgrim (for example, if s/he was from Ambrakia, where 
Apollo was the tutelary god); as most of those questions are related to justice, this can 
be an explanation. In any case, the debate remains open. Apart from that, the 
iconographic representation of Apollo and Herakles in Dodona (Fig. 48) cannot be used 
as an irrefutable evidence of the cult of these gods, nor the existence of a temple of 
Herakles. I suggest that the appearance of the hero is linked to the political discourse of 
the Molossian kingdom that was supposed to descend from Herakles, as well as from 
Neoptolemos, the son of Achilles.  
Another important point of this thesis is the identification of cult buildings in the 
sacred area of Dodona. Conventionally, it has been supposed that there were six temples 
(E1, Α, Γ, Θ, Ζ and Λ). But recently some scholars have provided new theories about 
the real function of some of these structures, mainly Emmerling, but also Piccinini and 
Mylonopoulos2679. These authors prove that there are no material evidences to assure 
that all of them functioned as temples. Although it is possible to see some as archives, I 
consider more probable that they were treasuries. Only buildings E1 (Figs. 106-111) 
and Z (Figs. 116-117) can be considered for sure as cult structures, the former of Zeus 
Naios, the later of Dione (maybe sharing the space with Aphrodite). The function of the 
others as treasuries, located in the same space of the temples, can be understood if we 
take into account the political development of Epirus, where Dodona became the ground 
identity recognition for the three main Epirote ethne.  
Building A, where Herakles (Figs. 121-122) appears in both a tympanum (as 
Katsikoudis suggests, instead of a metope2680 [Fig. 70]) and in a relief in a cuirass (Fig. 
48), could be the treasure of the Molossian ethnos. This decoration would have enforced 
the link between the Aeacid dynasty and this hero. It can also be supposed that, 
although it has not been conserved, there were elements associated to the other heroic 
genealogy, that of Neoptolemos, son of Achilles. As from 232 onwards almost the 
entire Epirus was controlled by the Epirote Koinon, it would be quite surprising that this 
federal state did not build a treasure. Building Θ (Figs. 114-115), dated in the 
reconstruction of the sanctuary after the Aetolian attack of 219, can be that one2681. 
There are still two more structures. Building Λ (Figs. 118-119) shows some similarities 
among two treasuries found in Phoenice and Butrint, so it could have been erected by 
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 Emmerling, 2012; Piccinini, 2016; Mylonopoulos, 2006.  
2680
 Katsikoudis, 1997, p. 260.  
2681
 Nevertheless, it must not be forgotten that Emmerling doubts if this dating is correct (2012, p. 189). 
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the Chaonian ehtnos. This means that Γ (Figs. 112-113), supposedly destroyed by the 
Aetolians, could have been the Thesprotian treasure, although there are no proofs to 
support this interpretation. One of the main problems in this theme is that dating of all 
these structures is problematic, as Emmerling explains in her work.  
The function of building O (Figs. 127-130) has been questioned, too. It is not 
sure that it was a prytaneum, because the only evidence to support this theory appears in 
an oracular consultation2682, but here it is not said that the prytaneum was in Dodona or 
in other center. If we take into account its internal organization, the distribution of the 
rooms, to consider building O as a space for symposia is reasonable. But this does not 
imply that it was not a prytaneum, owing to the fact that this kind of building was 
usually a space for banquets.  
 
The way sacred landscape is perceived is not a very common approach. 
Researchers tend to focus on cults, material evidence and the influence of historical 
development. Nevertheless, cognitive processes that are present in the visit of this kind 
of places are not frequently considered. The main reason is that it is said to be 
impossible to reconstruct the mental process of a person from an extinct culture. In 
other words, we cannot know how a pilgrim experienced his/her trip to Dodona. 
However, this view is partly erroneous. Despite of being true that such a kind of 
reconstruction is too subjective because the current researcher sees the surrounding 
world in a completely different way than an ancient Greek person did, there are certain 
aspects that allow us to dig into this question in a non-ambiguous way. These criterion, 
employed more and more in archaeological studies, especially in Landscape 
Archaeology, are visibility and movement. 
By attending to the configuration of the different elements that define landscape, 
their visibility is the key point to discern which ones were more significant2683. Specific 
aspects of the culture must also be considered. For example, in this thesis it has been 
suggested that the theater (Figs. 131-135), whose enormous dimensions do not fit in a 
small sanctuary as Dodona was, could have been built in this way to highlight the 
Greekness of the place, and thus of Molossian ethnos and the entire Epirus. Theaters are 
one of the main characteristic elements of the Greek world. As it was the first building 
that pilgrims saw when they walked towards Dodona, this would have shown the Greek 
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character of a population that were sometimes considered almost barbarian. The 
orientation of the theater has also been decisive to identify which were the main routes 
to the sanctuary: although it was possible to reach it from the North, the South and the 
Southeast (by crossing the mountains from current village of Ampelia), it seems that 
southern and southeastern were more frequent. This hypothesis is sustained, on the one 
hand, because of the orientation of the theater to the South2684; and on the other hand, 
because the southern entrance to the sacred area was certainly the main one. By entering 
through this access, both of the stoas were located on the sides, an open space in the 
center and, in front of the pilgrims, the temples and treasuries2685.  
Movement of people is the second factor. The reader of this thesis can easily 
observe the entire complex of Dodona. By just taking a glance it is possible to see all 
the group of buildings (Fig. 158). However, the perception of a place depends on how 
the person moves forward. If the pilgrim reached Dodona from the South or Southeast, 
the theater was the first building to be seen. Once s/he crossed the southern entrance, the 
path followed near to the honorific statues that were located in front of both stoas, as 
well as some other objects (steles, etc.) (Figs. 71-76 and 80-101). Those sculptures 
commemorated the great deeds of some people, and at the same time they highlighted 
the presence and importance of those who have dedicated them (the Epirote Koinon, the 
Billiones Koinon), in a way that was supposed to endure for a long time, almost eternal. 
It is not a matter of casualty that these elements were located here, but it was considered 
how people moved into and through the sacred area, how they interact with the settings.  
The effort is another aspect that is frequently examined in GIS studies, usually 
when the routes are calculated, to try to find the easiest and most comfortable itinerary. 
Although this approach has been scarcely employed in this thesis, it is worth pointing 
out the effort to make a pilgrimage to Dodona, something that could be similar to the 
one to Delphi. Both sanctuaries are located in mountainous areas, and therefore reaching 
these places implies that a great distance (longer in the Epirote case) must be covered by 
walking through paths that required physical fatigue. This factor doubtless influenced 
pilgrimage to Dodona, as well as the kind of activity that each person wanted to do in 
the sanctuary. The place was not perceived in the same way by those who went to 
                                                 
2684
 It can be said that the structure lies over the hill. However, if most of pilgrims had come from the 
North, it would have been built on the western part of that hill, that was also very near. But in the current 
way those who came from the North saw the theater when they were already at the sanctuary, so the 
impression could have been less remarkable. 
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 For the implications of this approach to the articulation of the routes to the sanctuary, see section 8.2.  
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consult the oracle, than those who participated in or assisted the Naia, or those slaves 
that knew that they were going to be freed there. Depending on the purpose, each person 
paid attention to certain elements, as for example the theater and the stadium for the 
athletes, or the oak and the temple of Zeus for the oracle consultant.  
It cannot be doubted that the perception of Dodona was radically different when 
it was an open-air sanctuary, without buildings2686. This later construction process can 
be explained through a cognitive approach: the absence of urban elements was an added 
symbolic value in the sacred landscape of this site, where a monumental character was 
rejected in favor of a more intense connection with nature. However, one the Molossian 
control of the sanctuary was effective, this reasoning was altered, and thus the 
urbanization began, although its dimensions, except the theater, were not quite 
impressive, maybe because they tried that that “natural character” remained.  
The peculiar role played by the Dodonaean oak must be analyzed. This tree was 
the most sacred element of the sanctuary, but unavoidably the building process, 
especially the temple of Zeus, affected the way it was seen and perceived. If we 
consider the theory of Dakaris of the oak inside the walls of the temenos of building E1 
as the correct one, then a naiskos was initially constructed near the oak. The tree had 
been before surrounded just by cauldrons over tripods. In a second phase, that small 
temple became bigger and a short height wall was added. This was replaced in a later 
third phase by a wider, taller and more monumental one (Figs. 108-111). If we observe 
how the walls are disposed and the supposed location of the oak (near the eastern wall, 
where there were no columns), the entrance of the former wall was in front of the oak. 
However, the new one had the access in the center, perfectly aligned with the temple, 
and thus reduced the visual impact of the oak. Despite of this, the tree could still have 
been seed from outside because the walls were not so high. On the other hand, this 
height was enough to potentiate the sound of the cauldron that was hit by the whip of 
the statue given by the Kerkyraean population as a present; this object is supposed to 
have replaced the previous circle of cauldrons over tripods2687. Therefore, the sound of 
this metallic clash, even if it was just one object, was amplified inside the space of the 
temenos thanks to the walls.  
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 We have to take into account that this building process was not a one-time event, but that lasted 
several centuries. It began in the end of the 5th or the beginning of the 4th century BC, and finished when 
the Byzantine basilique was erected. What we see know is just the global reconstruction of the sanctuary, 
and not what pilgrims saw during the Hellenistic period.  
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This section finishes with one of the main conclusions of this study: the contrast 
between the descent of oracular activity in Dodona2688 and the development of 
polifunctionality, both of them processes clearly verified in the 3rd century. It is 
intriguing to put this in relation with a prestige loss of the oracle, due to the fierce 
control of the Molossian kingdom first and the Koinon later. The quarrel between 
Olympias and Athens because of the theoria that the Attic polis was supposed to send to 
Dodona2689, is a good argument to sustain this theory. Nevertheless, Dodona was always 
famous because of her oracle and this point of view remained in the same way during 
the Roman period. Because of this, a wider perspective has been applied and other 
oracles have been briefly analyzed: Delphi, Dydima, Claros and Trophonios. The result 
verified that there was a general trend to consult less the oracles during the Hellenistic 
Age, due to several factors, as the opening to new neighbor cultures and consequently to 
the coming of new ways of religious expression and practices, or the modification of the 
system of the polis. Thus the change experienced b y Dodona does not respond to the 
political development of Epirus (although this could have influenced), but mainly to the 
deep transformation of the Greek world during its transition from the Classical to the 
Hellenistic period.  
 
 
8B.2. Entangled centers – Dodona, Molossia, and Epirus 
 
 It would be a mistake to think that a sanctuary, Dodona in this case, can be 
understood just as an isolated site, separated from its surroundings. Even taking into 
account its historical context, the resulting image is not complete. It is essential to dig 
into the interaction among this center and the rest of the sites of its regions, owing to the 
fact that the existing connections of these settlements help to understand the way they 
developed and certain peculiarities that, if not approached in this way, cannot be 
explained. From the start, it is supposed that the nearer they are, the more capacity of 
interrelation they have, so the intensity of the action diminishes as it is further2690. 
                                                 
2688
 It is confirmed the much lower number of oracular tablets, the almost total absence of literary 
references of consultations during the Hellenistc period (being King Pyrrhus the exception) and the 
reduction of the amount of votives (which however cannot be associated just to the oracle pilgrimage). 
Each aspect could be analyzed separatedly and maybe an explanation of some of them could be found. 
But if we considered them together, there is likely a more complex and global reason.  
2689
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Because of this, here two different areas are distinguished, the entire Epirus and, more 
specifically, Molossia2691.  
 In order to carry out this aim, it is worth pointing out the role of routes as the 
unifying axis of the space that articulated the organization of the territory and the 
communications among the different communities that inhabited it. The plain of 
Ioannina is doubtless a good example of an itinerary intersection that crossed the 
hinterland of Epirus and connected the western coast of Hellas with Thessaly (Map 10). 
Four basic routes that converged in this plateau have been identified (Maps 4 and 5). 
From the North, by crossing the Akrokeraunian Mountains, a path came from the area 
of Apollonia (Map 9); from the West the Glykis Limen was the main harbor (Map 8); 
from the South, the starting point were Ambrakia and Ambrakos (Kastro Rogoi, as the 
hypothesis of Karatzeni seems to be the correct one2692) (Map 7); finally, from Thessaly 
one main way to cross the Pindus range is the pass where Metsovo is located (Map 6). 
The reconstruction of these routes2693 is possible thanks to the combination of the scarce 
ancient sources and some modern references (as the Balkan Wars of 1913-1914) with 
the analysis of the distribution of settlements. Dodona, as it was very near to the plateau 
of Ioannina, benefited from her privileged situation.  
 A key point to understand this is the orography of Epirus, whose valleys traced 
most of the itineraries. Shepherds were likely for centuries the most active sector of the 
population to define and use these paths. Shepherding surely was decisive to create and 
conserve routes, and probably played a significant role in the origin of Dodona as cult 
space in the Final Bronze Age. We have seen that cattle activity can be found in votive 
offerings and oracular consultations, as well as literature shows the great fame of 
Epirote stock. Even with all that, it is advisable not to use the term transhumance when 
we speak about Greece. The concept of transterminance is a more appropriate one. 
Whereas transhumance requires a wider and more stable system of control and implies 
to cover very long distances, transterminance is a kind of smaller-scale shepherding, 
with a less complex framework and a shorter movement of cattle. It has sense to look in 
this way Epirus, with stock moving around near valleys, without the necessity to go 
                                                 
2691
 In fact, it is possible to apply more scales, as for example the immediate surroundings of the 
sanctuary. However, as the information of Epirus is quite scarce because only a few sites have excavated 
and the rest of sources do not offer much more data, it was decided to focus just on these two spheres as 
the main ones.  
2692
 Karatzeni, 2011.  
2693
 The main expert in this topic was Hammond and, in the especific case of Molossia, Dausse has 
written some valuable works.  
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over the whole region. In fact, the fragmentation of the territory in multiple ethne, with 
the resulting problem of crossing frontiers, would make difficult an extensive 
movement2694, while this activity would have been easier and more frequent among 
neighbor communities.  
 This territorial division of Epirus in different grades, with even three ethnic 
levels2695, conditioned the political evolution of Epirus. After a long phase during the 
Archaic and part of the Classical Ages when it seems that they developed separately, 
there is a trend towards the unification of some areas. The most remarkable one is 
Molossia, with a kingdom ruled by the Aeacid dynasty as the epicenter. This expansive 
phenomenon was not continuous, but it can be discerned some periods of setback; 
however, the process had not turning back. This fact surely responded to the 
acknowledgment by the new entities that appear that cooperation allowed them to be 
safer and more powerful2696. It looks striking how works focused on the political 
development of Epirus have recently proliferated. The most forceful publication that 
offers a new vision of this topic has been written by Meyer, who has revised the 
epigraphic material and reinterpreted the history of this region. Nevertheless, although 
she emphasizes the ambiguity and vagueness of certain data, her own reasoning suffers 
from the same problem. Therefore in this thesis the conventional theory is defended.  
 Dodona played a significant role in the development of Epirote federalism, as it 
was used in the discourse that tried to bind the different communities together in order 
to create and to consolidate a common identity. Usually works focused on Greek koina 
analyze the utilization of ethnic identity based on kinship and sharing the same territory. 
However, sometimes there were no mythical genealogies that covered an entire area2697. 
While Aetolians have Aetolos as their eponym hero and Akarnanias had Akarnan, there 
was not such a figure in Epirus, but just in the different ethne, as for instance Molossos 
for Molossia. This is due to the initial view of Epirus as geographical concept, because 
the attempt to include it in the identity discourse seems to have begun not before the 4th 
century. That is why there are no references about “Epirotes” as an ethnos in the 
previous ancient works. This implies to clarify that what we have in Epirus was not an 
ethnic identity based on a common territory and kinship, because the latter is absent. It 
was necessary to employ some other mechanisms.  
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 This would have been possible just during the period of the Koinon. 
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 As for instance, Molossian (ehtnic), Onopernos (philetic) and Cartatos (clan) (Lhôte, 2011, p. 105).  
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 Dodona came on the scene in this context. Its sacred landscape was a common 
space for Epirotes, in both physical and symbolic spheres, becoming probable the 
capital of the Koinon. This theory is based, on the one hand, on the absence of this kind 
of specific information from other analyzed centers (Gitana and Phoenice)2698; and on 
the other hand, on the enormous amount of documentation regarding to the federal state 
that was found in Dodona. Furthermore, it is known that some koina had as capital (or 
at least as the main meeting point) a sanctuary, we can see in Thermo of Aetolia2699. The 
configuration of Dodona as the Epirote cult center par excellence was materially 
expressed for example in numismatics. There are several issues dated on the Alliance 
period and the Koinon, where we can see the oak with the doves, crowns made with oak 
leaves, the tripod and both Zeus Naios and Dione together (Figs. 102, 103 and 105). 
Therefore, Dodona run through the frontiers of her valley and the Molossian region, so 
her influence expanded all over Epirus.  
 Additionally, Dodona was a space for elite negotiation, covering a territory that 
became larger as the development went on, first with the Molossian Koinon, then the 
Alliance and finally the Epirote Koinon. A place where these elites defined their spatial 
area of influence and took decisions that affected to the relationships among the 
different ethne. A proof of this phenomenon is the evidence of offerings that can be 
associated to symposia, as for example dining vases (kraters mainly), and also, if my 
hypothesis is correct, the erection of treasuries by the main ethne and the Koinon (Fig. 
159b).  
 
 The Epirote territory was organized in a peculiar way. Approximately before the 
4th century most of the fortified sites were clearly consolidated, most of them located in 
high places or, as it is said in the ancient term, in ἀκροπόλεις (akropoleis). In the 
surroundings of all of them there were komai and some other smaller settlements, such 
as simple farms. Although it is commonly thought that these minor places were just the 
chora that was controlled by each asty (the akropolis in these cases), there are some 
recent studies that prove that their outreach was wider2700. Our knowledge of the 
previous centuries is quite lower, but it can be presumed that rural environment was the 
general trend, being the main exception coastal colonies. Nevertheless, as a result of 
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researching the different cult centers of Molossia a new and interesting image has been 
obtained. It can help to understand better how this territory was organized and why the 
4th century was a period of enormous changes.  
 At least four sanctuaries are confirmed in Molossia: Dodona (Zeus Naios and 
Dione, mainly), Dourouti (Demeter and Kore2701) (Figs. 160-161), Rodotopi 
(Artemis?/Zeus Areios?) (Figs. 163-164) and Vaxia (Artemis/Hekate). Giourganista is 
likely to be the fifth one (Map 3). The first one, as we know, had a wider impact, not 
just local. Dourouti is dated from 9th to 4th century, Vaxia from the 5th (with evidence 
of cult activity) to the 2nd and Rodotopi from the 4th to the Roman Empire. This last 
two sites, together with Giourganista, show a significative development in the 
Hellenistic age. This means that the abandonment of Dourouti happened at the same 
epoch as the new ones became more important. It can be assumed that there were more 
sanctuaries in the Molossian territory, but these only cases that we know show an 
intriguing reasoning. By observing the archaeological maps, it can be noticed that cult 
centers are located in specific areas, far one from another. Each sanctuary had some 
settlements in its nearest range. Thus, I suggest that these sacred spaces were milestones 
in the Molossian geography that articulated the borders of the territory of the sub-ethne. 
They were visited by that local population and therefore they contributed to the political 
configuration of the region2702. In this sense, a cult of Hekate in Vaxia is significant 
because this goddess was usually associated to paths and crossroads. In fact, this 
sanctuary was near to the intersection of the three main routes that crossed the plateau 
of Ioannina (from Ambracia, from Apollonia and from Thessaly).  
At any rate, it is not just casualty that this phenomenon coincides with the 
urbanization process of Epirus, when the great fortified settled areas were established 
and consolidated on high locations. This movement of the population entailed the 
reorganization of the religious space, emerging these new sanctuaries that replaced the 
previous ones. Surely Dourouti, partly cult center and partly necropolis, was abandoned 
in this transformation process. It is worth pointing out that this phenomenon did not take 
place instantaneously, but that it was a process covered some time and that began 
probably in the 5th century, when the first cult evidences of Vaxia appear.  
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 The hypothesis of Andréou (2004, p. 577) of the cult of the Cabirian here was rejected in section 5.3.1 
because there are no solid argument to support it.  
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Rodotopi, the biggest temple found in Molossia, was surely one of the main 
religious sites and it was likely the destiny of processions from Megalo Gardiki (Figs. 
168-176), considered here as Passaron, the capital of the kingdom, that was located just 
a few kilometers further. 
With regard to Rodotopi, in this thesis the hypothesis of Pliakou is supported. 
This Greek archaeologist has suggested that it could be a sanctuary of Artemis 
Hegemona, as the material evidence shows2703. However, this does not mean that there 
was a unique cult. Owing to this is a warlike deity it would not be strange that this 
worshipping space was shared with Zeus Areios, although the arguments that try to 
support the existence here of this cult are not strong enough2704. This aspect brings us to 
another question linked to religious sites of Molossia: the presence of cults of 
goddesses.  
Votives and other related materials found in Dourouti, Rodotopi, Vaxia and 
Giourganista show that female cults were usual. The most common evidence is the 
small terracotta statuettes of women (or just the heads) (Figs. 166 and 209)2705. In this 
way, Dourouti is associated to Demeter and Kore, Rodotopi maybe to Artemis 
Hegemona (alone or together with Zeus Areios) and Vaxia to Artemis of Hekate. There 
are not enough data to know which goddess was worshipped in Giourganista. Perhaps 
fertility connotation was relevant, which can be linked to the use of land (farming, 
pastures) and, therefore, to frontiers. Also Dodona has to be mentioned here, owing to 
the fact that although Zeus Naios was the main cult, the importance of Dione is 
unavoidable.  
The situation of women in Epirus should receive a brief commentary, because it 
seems to have been less restrictive than other parts of Greece, especially the better 
documented Athens. But it is worth pointing out that this aspect is not necessarily 
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 The main argument in favor of this reasoning is its proximity to Gardiki. Moreover, the epithet Areios 
appears in more oaths, as in the one of the ephebes in Athens, or the oath of the synoikismos of the 
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the oracle recommended to make several sacrifices and rituals to different gods, as for instance Artemis 
Hegemona (this text is analyzed by Carbon, 2015, pp. 75-77). 
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related to the importance of the female cults in Molossia. This peculiarity is surely due 
to the association of those cults to territorial borders, the frontiers that were defined 
throughout the use of lands for farming and shepherding. If we take into consideration 
the fragmentation of the region in ethne, this explanation is admissible.  
Athens offers useful information about the role of women in society, although 
scarcely and biased. Briefly, the general impression is that according to sources women 
were considered as under age people, so they were always under the responsibility of a 
man (usually the father or the husband); even when they received properties as 
inheritance, it was their tutors who were in charge of that2706. On the other hand, this 
image comes mostly from high-status families that were economically strong; those 
families with more limited resources (a big part of the total, indeed) could not afford 
that any member was free of work; because of that, in lower classes female sector 
probably was more active2707. Generally, women played an important role in religious 
sphere. There were some ritual tasks that could be done just by them, as for instance 
some steps in births, weddings and funerals2708. Some festivals, such as Thesmophorias, 
were especially important for them.  
It is possible that the marginal situation of women is linked to the system of the 
polis, whose organization was partly based on the primacy of men. In fact, it is 
noticeable that women became gained more rights when political values of the polis 
became weak2709. We can also go back to the Dark Age and verify that society was not 
originally so unequal. Funerary tradition from the Protogeometric period onwards 
shows significant variations2710. During the formation and consolidation of the polis, 
burial changes reflect the trend towards a more important role of men2711. If we look on 
other systems that existed in Greece, such as the ethnos, the situation seems to be 
different. This can be the explanation of why Epirus had a more egalitarian (or, better, 
less unequal) society.  
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- 496 - 
 
Our knowledge of Epirote society is limited, but there are some intriguing data 
from Dodona. Many oracular consultations were made by women, although this does 
not mean that they were important in society2712; this activity was normal in the entire 
Greece. However, they seem to have been relevant in manumission and citizenship 
concessions. The number of examples is much lower than the male ones, but if we 
compare this with an overview of other Greek areas, it is proportionally bigger.  
The ruling period of Olympias, maybe as a co-regent with Cleopatra, deserves to 
be described here because of its repercussion in Dodona. She became the leader of the 
Molossian kingdom when Alexander I died ca. 331 BC. This was an epoch, the 4th 
century, when that territory was transforming. It has been proposed in this thesis that 
Olympias played a crucial role on the cult of Dione, which was enhanced by her. A 
good argument is the quarrel between this ruler and Athens, about the theoria that 
Athenians tried to send to Dodona; they could not do it because Olympias reclaimed 
this sanctuary as hers. It is also possible that building Z, considered here as the temple 
of Dione (perhaps together with Aphrodite) was built now. With all data collected, I 
suggest that this regent employed these mechanisms to legitimate her position that was 
probably unstable in the beginning. As in Molossia worship of goddesses was so 
important, a way to highlight this in Dodona was to erect an specific cult structure for 
Dione, which at the same time allowed her to consolidate her own power. This power 
was precisely shown when she forbade Athenians to perform their rites, even when, as 
Hyperides says, the oracle of Dodona had ordered it2713. By means of claiming Dodona 
as her property, Olympias showed an image where weakness was replaced by strength, 
as well as she reflected the conviction that the sanctuary, located in her territory, was 
truly hers, and therefore she could decide how it was managed and who was allowed to 
make rites there.  
One of the aims of this thesis is to trail the traces of paths and communications 
to Dodona in those centers that were located in those routes. That is to say, to find 
hosting structures, cult coincidences and some other related aspects. However, the 
results have not been satisfactory, partly because of the scarce knowledge that we have 
of those sites.  
                                                 
2712
 Together with consultations were the dedication of votives (although not all of them). It is thought 
that at least one of each offering in Greece was made by women (Goff, 2004, p. 44).  
2713
 Hyp., Eux. 4, 24-26.  
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Nevertheless, some specific cases should be mentioned, as for example 
Dourouti. Here, 25 strigils and five flute-mouths were found in the burials and cover 
chronologically the Archaic and Classical periods. They may be associated to agonistic 
competitions, and this brings us to the games of Dodona, likely celebrated with a local 
character already in the 5th century2714, and that later in the 3rd turned into the 
panhellenic Naia, which we can document thanks to epigraphic and archaeological 
sources. As some of these objects cannot be connected to Dodonaean games because 
they date older, they do reflect at least the employment of sports (athletic and artistic). 
So it can be suggested that there were competitions where elites participated, and this 
practice at some point became officially celebrated in Dodona.  
Also Ambrakia shows the influence of the Epirote sanctuary, as we can see in 
the minting of local coins in the 5th century, with the slogan ΑΜΠΡΑΚΙΟΤΑΝ and the 
representation of Zeus Keraunios. This epithet is doubtless characteristic of Dodona, 
where at least eight statues of this god throwing the bolt are attested, and whose 
chronology is 6th and 5th centuries. Another interesting aspect is the cult connection 
between Ambrakia and Ammotopos/Horraum, because archaeological evidence let us to 
think that also in this later site Apolo Agyeius (usually the omphalos) was worshipped. 
However, this link is not necessarily due to the movement of pilgrims from Ambrakia to 
Dodona, but to all the people that went over that itinerary because for different purposes 
(commerce, shepherding, troops movement).  
 
 
8B.3. Entangled regions – Dodona, Greece and the colonies 
 
 The transcendence of Dodona spread far away from the Epirote frontiers, 
reaching almost the entire Greek world, not only the mainland but also the colonies. The 
oracle was not the only reason; many other activities that took place here contributed to 
this opening to neighbor areas. Moreover, the sanctuary experienced how foreign policy 
of the Molossian kingdom and the Epirote Koinon entailed some repercussions on its 
sacred space.  
 Sources provide us useful information of the origin of pilgrims and of the 
movement to other places, as for example when a consultant wanted to establish a new 
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 As certain votives attest, for example tripods dedicated by rapsodes.  
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commerce in Apollonia or to go to the new colony of Pharos. Thank to the oracular 
epigraphy we know that questions usually attended to daily-life matters that covered all 
sectors of society, including slaves. Nevertheless, material evidence does not 
correspond with this reasoning, because most of the votive offerings are in bronze, 
many of them linked to symposia. Only a few offerings are connected with lower social 
groups; in fact, the almost total absence of pottery is enormously striking. It can be 
presumed however that poor people made offerings usually with perishable material. 
But it is also essential to take into account the time that was required to consult the 
oracle: three days walking from Ambrakos or Ambrakia, the main route; then the 
consultation process (because it was not just immediate) and after it the coming. If we 
add the days or week needed to reach the harbors of Epirus from the homeland of the 
pilgrim, that according to the dialect variation of epigraphy covers a wide range of 
places, the conclusion is that sometimes it was necessary to spend some weeks to ask 
the oracle. This implies that it was humble people from outside of Epirus whom were 
hard-pressed to do such a kind of pilgrimage. They could not afford to take so much 
time and resources, while those who lived in Epirus or in the nearby (Thessaly, 
Akarnania, Illyria) could do it. Thus, if we consider all this, the resulting image is not so 
surprising. Although questions to the oracle cover the entire social spectrum, it is more 
likely to assume that most of them were made by well-off people that could spend that 
time in this activity and that had enough resources to acquire the objects that later were 
going to deposit. On the other hand, those who were more humble and lived in Epirus, 
went to consult to Zeus Naios and Dodona and probably offered votives made with 
perishable materials. This can also explain why so many people were capable of writing 
their consultations. 
 Sources show contacts and special connections with specific areas and poleis. 
The most prolific one was probably with Athens that seems to have begun to move 
closer to Molossia in the final decades of 5th century. This fact can be explained if we 
attend to the historical context, the Peloponnese War. In this conflict Delphi was 
positioned in favor of Sparta, so Athens turned to Dodona and Molossia. The 
consultation regarding to the new cult of Thracian god Bendis in 413-4122715 fits in this 
reasoning. At the same time, these contacts were translated into the instauration of the 
cult of Zeus Naios and Dione in the Acropolis.  
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 Piccinini, 2012, pp. 266-268. 
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 Boeotia is the other region that is narrowly interconnected with Dodona. In this 
case, it the historical ground comprehends the entire region of Epirus and we can go 
back at least to the period of migrations during the Dark Age. The coincidence of cults 
and place names is a proof; in Dodona we can see the existence of certain rites that, if 
we take into account the distance that separates, it would be difficult to explain if there 
were not a common past. The most remarkable one is the tripodophoria that is supposed 
to have its origins in the assassination of one of the Dodonaean priestesses by the 
Boeotians2716. Although there is no material confirmation of this event, it was found a 
tripod deposited by a community, that is to say, at least one tripodophoria is attested. 
This piece (concretely two legs) is dated on the 5th century, where we can read the 
name of a city called Lecoio and that has not been identified yet2717. This evidence 
proves that Dodona was the destiny of this kind of rituals.  
 Another theme that has provided some suggestive conclusions is the relationship 
with other sanctuaries, especially Olympia and Delphi. The bond with the first one has 
always been highlighted, usually linked to the foundation of Elean colonies in the 
Epirote coast; this phenomenon is supposed to have been a determinant influence in the 
consolidation (or even the origin) of the cult of Zeus. However, the recent study of 
Domínguez Monedero, with very strong arguments, rejects this view2718. This is not an 
impediment to confirm that between both sanctuaries there were certain connections 
throughout centuries, as coincidences in offerings show.  
 At the same time, Delphi is commonly seen as a competitor; the oracle of Apollo 
against the oracle of Zeus, confronted to reach a greater fame and prestige. In a certain 
way this is deduced from the historical context, as for instance when Athens turned to 
Dodona because Delphi was philospartan. But actually this situation was perhaps 
different. In the light of the data concerning consultations, the Pythian oracle seems to 
have been visited for very remarkable questions, as the foundation of colonies, whereas 
Dodona was a preferred destiny for people and communities with a distinct kind of 
inquietudes, seemingly more routine worries. This does not imply that consultations 
were never similar in both places, because we know for sure that this did happen. At the 
same time that literature shows several relevant political questions, there were also 
daily-life consultations in Delphi. But it seems that in practice these sanctuaries were 
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specialized in different divinatory spheres, and although the Pythian oracle was 
doubtless the most famous one of the Greek world, this did not necessarily entail a 
smaller amount of pilgrims to Dodona. Put short, the reasoning recently developed by 
Eidinow seems convincing; she suggests that actually there was not competition, but 
cooperation, in the “market in futures” 2719. 
 In fact, both sanctuaries show symptoms of a lower oracular activity in the 3rd 
century, not just because Delphi was fiercely controlled by the Aetolian Koinon and 
Dodona under the zone of influence of Molossia and the Epirote Koinon, but because of 
the minor importance of oracles in a period in which the coming of new ways of 
religious and mantic expression and practice happened.  
 Changing to another aspect, it is necessary to accept that there are some 
connections that have been scarcely analyzed. The main case is Illyria, the northern 
neighbor of Epirus. This is partly due to the lack of interest of scholars on this 
population that is seen as “barbarian”. The Hellenic sphere has been always more 
attractive to researching works. On the other hand, it is also true that Illyrian materials 
and references concerning to Dodona are not so plentiful. Some offerings are attested, 
especially during the Archaic period; there are also some Illyrians names in the oracular 
consultations. However, the general overview is that Dodona was more oriented to 
Greece than to her northern neighbors.  
 This pro-Hellenic position, that in fact is “Hellenizing” because it highlights the 
Molossian and Epirote feeling of being Greek, is another conclusion of this thesis. The 
hellenicity of Epirus is a complex aspect, due to the different opinions of the ancient 
authors. One way to solve this problem was to employ certain mechanisms to increase 
the Greek character of population. Sources show that they shared the same language, 
religion, customs and many other characteristics. But as Epirus was in the borders and it 
took no part in most of the events of the Archaic and Classical periods, it is unavoidable 
that its ethnic identity was questioned.  
 Dodona acted as a frontier sanctuary, not inside the Epirote territory, but with 
regard to Greek and “Barbarian” worlds. An argument that supports this theory is the 
recommendation of the oracle to make sacrifices to Acheloos, a river god narrowly 
linked to the concept of boundaries or limits2720. Dodona was never considered a non-
Greek oracle, and this certainty was extremely important for Molossian and Epirote 
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society, because it theoretically established the frontier of Hellenic territory further from 
Dodona.  
 Dodona was definitely a cult space visited by people from most parts of Hellas 
and other areas of the Greek world, mainly middle Mediterranean colonies. Therefore, it 
is confirmed its Panhellenic character at least since sources attest this; oracular 
epigraphy is maybe the main proof, so as the oldest pieces are dated to the 6th century, 
this period, or perhaps a bit later, in the 5th, Dodona was Panhellenic. The development 
of its polifunctionality since 4th century onwards shows how the sanctuary, and in 
general the entire Epirus, were already assimilated into Greek geopolitics. The most 
remarkable sign is the celebration of Naia, perhaps originally local or regional, but for 
sure Panhellenic in the Hellenistic period. The critical opinion of Scott, however, does 
not look at this phenomenon in the same way. According to him, Panhellenic 
sanctuaries were actually a competition space among Greek communities, that is to say, 
not to join, but to separate them. Nevertheless, this posture seems to me excessively 
strict. Although it is true that Panhellenic could mean such a specific reasoning, the 
presence of all Greek communities implies that all together shared the same condition: 
to be Greeks. Thus, in my opinion Dodona was Panhellenic.  
 
 In conclusion, throughout this thesis I have tried to analyze the development of 
Dodona with a diachronic perspective, attending to how paths and communications that 
went to the sanctuary show the interrelation between this site and the rest of Epirote 
centers, as well as in a wider context, the Greek world. Although from just the study of 
the place many data from religious, politic, economic and socio-cultural spheres have 
been examined, in order to understand more profoundly the role that Dodona played it 
has been necessary to add some other sites and areas. In this way, it has been confirmed 
that a wider perspective must be employed if we want to obtain a more complete image 
of the cult space.  
  










* Nota sobre revistas y corpora: Se siguen por lo general las abreviaturas del Oxford 
Classical Dictionary. Las publicaciones periódicas en las que se presentaron los avances 
en las excavaciones en Dodona están explicadas en el Anexo I. El corpus de la epigrafía 
oracular de Dodona, publicado en 2013, ha sido abreviado en “DVC”, como se hace en 
el Dodona Online Project.  
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Πίν. 64-65 
  
S. Dakaris, Chr. Tzouvara-Souli, A. Vlachopoulou-Oikonomou y K. Gravani-
Katsiki 
- Ergon, 1996 [1997], pp. 64-69 
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44; 2005 [2006], pp. 57-61 
- Praktika, 1997 [1999], pp. 155-163 + Πίν. 85-93; 1998 [2000], pp. 143-151 + Πίν. 81-
87; 1999 [2002], pp. 147-154 + Πίν. 85-94; 2000 [2003], pp. 145-150 + Πίν. 90-95; 
2001 [2004], pp. 113-117 + Πίν. 68-72; 2002 [2005], pp. 79-86 + Πίν. 53-57; 2003 
[2006], pp. 61-70 + Πίν. 38-41; 2004 [2007], pp. 65-77 + Πίν. 31-37; 2005 [2007], pp. 

















EPIGRAFÍA POLÍTICA DEL EPIRO2721 
 
1- SEG XV, 384 (Fig. 71) 
Referencias: SEG XVIII, 264; Hammond 1967, 525-527; Davies 2000, 246-247, D1 y D2; SEG 
XLIX, 636 
Datación: 370-368 a.C. 
 
PRIMER EPÍGRAFE: 
Ἀγαθᾶι τύχαι. βασι- 
λεύοντος Νεοπτολέµου 
τοῦ Ἀλκέτα, Φιλίσται τᾶι Ἀντι- 
µάχου γυναικὶ ἐξ Ἀρρώνου 
ἐδόθη πολιτεία, αὐτᾶι 
καὶ ἐκγόνοις, ἐπὶ προστάτα 
Μολοσσῶν Εἰδύµµα 
Ἀρκτᾶνος, γραµµατέος 






Σάβωνος Γενϝαίων, ∆είνων 
Ἐθνεστῶν, Ἀγέλαος Τριφυλ- 
ᾶν, Θοῖνος Ὀµφάλων, Κάρτοµος 




Ἀγαθᾶι τύχαι. βασιλεύον- 
τος Νεοπτολέµου τοῦ Ἀλκ- 
έτα, τᾶι Φιντοῦς γενεᾶι ἐξ Ἀρ- 
ρώνου ἐδόθη πολιτεία, αὐτᾶι 
καὶ ἐγγόνοις, ἐπὶ προστάτα 
Μολοσσῶν Εἰδύµα Ἀρκτᾶνος, 
γραµµατέος Ἀµφικορίου Ἀρκτ- 
ᾶνος, δαµιοργῶν Ἀνδροκάδεο- 
ς Ἀρκτᾶνος Εὐρυµεναίων, Λαφ- 
ύργα Τριπολιτῶν, Εὐστράτου 
Κελαίθων, Ἀµυνάνδρου Πει- 




A la buena fortuna. Siendo rey Neoptólemo hijo de Alcetas, a Filista mujer de Antímaco, de 
Arrono se le concedió la ciudadanía, a ella y a sus descendientes, cuando era magistrado 
epónimo de los molosos Idimas, artán, secretario Amficorio, artán, demiurgos Androcades, 
artán, de los eurimeneos, Lafirgas, de los tripolitas, Eustrato de los celetos, Aminandro de los 
                                                 
2721
 Se sigue el orden de aparición en la tesis. Se recopilan y traducen al castellano aquéllos epígrafes que 
ofrecen información relativa al desarrollo político del reino de Molosia, el Koinon Moloso, la Alianza 
Epirota y el Koinon Epirota. Este anexo formó parte originalmente del Trabajo de Fin de Grado en los 
estudios de Ciencias y Lenguas de la Antigüedad, en la Universidad Autónoma de Madrid; fue dirigido 
por la Profª. Araceli Striano Corrochano y presentado en el curso 2015-2016. 
  
pialos, Sábonos de los genueos, Dinon de los etnestos, Agelao de los tripolitas, Tenos de los 
onfalos, Cártomo de los onopernos, Dametas de los amimnos, en el mes de Datio. 
SEGUNDO EPÍGRAFE: 
A la buena fortuna. Siendo rey Neoptólemo hijo de Alcetas, a la familia de Finto de Arrono se 
le concedió la ciudadanía, a ella y a sus descendientes, cuando era magistrado epónimo de los 
molosos Idimas, artán, secretario Amficorio, artán, demiurgos Androcades, artán, de los 
eurimeneos, Lafirgas, de los tripolitas, Eustrato, de los celetos, Aminandro, de los pialos, Sabón 




Referencias: Evangélidis Ep. Chr., 10, 1935, 261-263; SEG XV, 411; Cabanes 1976, nº 35 (C35) 
Datación: Finales del s. III a.C. 
 
Προστατἐ[οντος Μολο]σσ[ῶν Λεον(?)]- 
τίου Κυεστο[ῦ, Ἀτεράγω]ν δὲ [Ἀναξάν]- 
δρου τοῦ Ἀµύντα ....λαίου [παραγε]- 
νοµένων παρὰ τῶν Περγαµί[ων τοῦ τε] 
προστάτα Νικάνδρου τοῦ Θευ[δότου], 
Άνδρονίκου τοῦ Ἀναξάνδρο[υ, Ἱέρω(?)]- 
νος τοῦ Ζωίλου Ἀκραλεστῶν, - - - - - - 
νος τοῦ Γέλωονος Χαράδρο[υ καὶ ἀνανε]- 
ουµένων τᾶν ἐξ ἀρχᾶς φιλία[ν καῖ προξε]- 
νίαν αύτοῖς ποθ' αυτούς ἔδοξε [τῶι κοινῶι] 
τῶν Ἀτεράργων ἀνανεῶσαι [τὰν οὖσαν] 
ἐξ ἀρχᾶς φιλίαν καὶ προξενία[ν ποτὶ] 
τοὺς Περγαµίους καὶ εἶµεν αὐ[τοῖς καὶ] 
ἐκγόνοις κἀπ' αἰῶνος τὰν [φιλίαν καὶ] 
προξενίαν. 
 
Siendo magistrado epónimo de los molosos León, cuesto, aterargo, y Anaxandro, hijo de 
Amintas (…) estando presentes junto a los pergamios y el magistrado epónimo Nicandro, hijo 
de Teódoto, Androcino, hijo de Anaxandro, Hierón, hijo de Zoilo, acralesto, (…)-nos, hijo de 
Gelón, caradro, y tras renovar su antigua amistad y la proxenia para ellos, y se decidió que ellos 
con el Koinon de los aterargos renovaran la antigua amistad y la proxenia para con los 
pergamios, y haya para éstos y sus descendientes, a lo largo de su vida, esta amistad y proxenia. 
 
 
3- C2 (Fig. 74) 
Referencias: Hammond 1967, 528; SEG XXIII, 471; SEG XXIV, 1969, 446; SEG XXVI, 697; 
Davies 2000, 248-9, D4; Meyer 2013, 83-86 
Datación: Reinado de Alejandro I (Evangelidis, 1956, p. 7), de Neoptólemo II (Hammond, 
1967, p. 446), de Alejandro II (Meyer, 2013, pp. 82-86) 
 
……ΙΙΝΟΥΜΟΛ[— {ΙΙΝΟΥΜΟΝ[— 
]} — ἐπὶ προστά]- 
[τα] ∆ροάτου Κελαίθ̣[ου, γραµ]- 
µατέος δὲ Παυσ[ανία Τριπ]- 
ολίτα, συναρχόν[των Θεαρί(?)]- 
δα Κελαίθου, Ἄλκ[ωνος Πεί]- 
αλος, Μενεφύλου [------], 
Ἀντίκ̣κα Ἐθνεστοῦ, Μ[̣….. Τ]- 
ριφύλα, Γεννάδα Ὀ[νοπέρνο]- 
υ, Ἕκτορος Ὄνφαλος, ∆[αµοίτα] 
Ἀµύµνου, Αἰρόπου Γε[νοαίου, Ἀ]- 
  
νεροίτα Ἀρκτᾶνος, Ν[ίκωνο]- 
ς Φύλατος, Ἀνερεία Τρ[̣ιπολίτ]- 
α, Φρύνου Ὀρεστοῦ, Ἀρ[χιδάµο(?)]- 
υ Παρωροῦ, Ὀµοστακ[ίου Κυεσ]- 
τοῦ ἔδωκε τὸ κοινὸν τ[ῶν Μο]- 
λοσσῶν πολιτείαν [Ἀριστ]- 
οκλεῖ, Μονδαι[ῶι --- Ἀντ]- 
ιγένεος Ν[αυ]πα[κτίοις, εὐε]- 
ργέτας εἶµεν τῶν [Μολοσ]- 
σῶν καὶ αὐτο̣[ῖ]ν̣ καὶ γ[ενεᾶι ὡς] 
παντὶ Μολο[σσ]ῶ̣ι̣ κ̣[αὶ ἀτέλεια]- 
ν καὶ ἐντέλειαν [καὶ γᾶς ἔγ]- 
κτασιν καὶ ὅσα [τίµια πάντα] 
τοῖς ἄλλοις ε[ὐεργέταις π]- 
ολιτευοµέν[οις ὑπάρχειν]. 
 
(…) en tiempos del magistrado epónimo Droato, celeto, siendo secretario Pausanias, tripolita, 
siendo compañeros en el arcontado Tearida, celeto, Alcono, pialo, Menefilo…, Antikas, etnesto, 
(…) trifila, Genadas, onoperno, Héctor, onfalo, Dametas, amimno, Eropo, Genueo, Aneroito, 
artán, Nicono, filato, Aneria, tripolita Frino, oresto, Arquidamo, paroro, Omostaceo, cuesto, 
concedió el koinon de los Molosos la ciudadanía a Aristocles, mondeo (…) Antigeneo, 
naupactios, por ser benefactores de los molosos, a estos mismos y a sus descendientes, como es 
para todo el pueblo moloso, y que haya exención de impuestos, totalidad de los derechos, y 
derecho a adquirir tierras, así como todos los demás honores, como con otros benefactores, a los 
que se les da la ciudadanía. 
 
 
4- SGDI 1346 
Referencias: Carapanos 1878, 60-61, nº 15 y pl. XXXI, 1; SGDI 1346; SEG XVI, 384; 
Hammond 1967, 536-537; SEG XXIV, 455; Cabanes 1976, nº 50; SEG XXVI, 706; Meyer 
2013, 144-145, nº 9 
Datación: Poco antes del 240 a.C. (SEG XVI), 342-341 (Hammond), reinado de Alejandro II 
(Meyer, 2013, p. 144) 
 
[Ἀγαθᾶι τύχαι. βασιλεύ-] 
[οντος' Αλε]ξάν[δρου, προσ-] 
[τατε]ύ[ο]ντος Σαβυρ[τίου] 
[Μολο]σσῶν Ὀνοπέρνου [Κα-] 
[ρτά]του, Ἀµύµνων δὲ [....] 
[..ἀ]φίητι Fεῖδυς [.....] 
[...ἐλ]εύθερον τὸ πα[ιδί-] 
[ον. Μ]άρτυρες·  Ξ[........] 
[.....], Γέλων [........] 
[.....]ος Εὐρώπι[ος,....] 
[....]II [..]αιος, [.......] 
[........]χο[.......] 
       vacat. 
 
A la buena fortuna. Siendo rey Alejandro, siendo magistrado epónimo de los molosos Sabirtio, 
onoperno, cartato, de los amimnos (…) concede Fido (…) la libertad al esclavo. Testigos: J-(…) 






5- SGDI 1347 
Referencias: Carapanos 1878, 61, nº 16 y pl. XXXI, 2; SGDI 1347; SEG XVI, 385; Hammond 
1967, 537 y 566; Cabanes 1976, 578-579, nº 51 (C51); SEG XXVI, 707; Meyer 2013, 152-153, 
nº 17 
Datación: Ca. 230 (SEG XVI), después del 330-310 (Hammond, 1967, p. 537), después del 232 
(Cabanes 1976, p. 456), 232-190 a.C. (Meyer, 2013, p. 144) 
 
[∆ιὶ] Νάοι κα[ὶ ∆ι- 
[ώναι. Στραταγοῦντος Ἀ]πιρο[τᾶν (!)] 
[............προστατε]ύοντ[ος Μ-] 
[ολοσσῶν..........Ἀγα]θᾶι τύχα[ι.] 
[..........]αχος. [Κ]λεοπάτρα Π- 
[......Μολ]οσσοὶ Ὄµφαλες Χιµό- 
[λιοι ἀφῆκαν τ]ὰ ἴδια σώµατα γυναί- 
[κεια τέσσ]αρα οἷς ὀνόµατα Φιλὼ Μ- 
[..........]∆ΑΜΑ ἐλεύθερα. Μάρτ- 
[υρες·....Π]αυσανία,Ἕκτωρ Ἀνδρ- 
[...........Ἕ]κτορος, Ἀλκι[......] 
[..........]ς, Νικάν<ω>ρ Φι<λ>ιστίδ- 
[α........Μ]ενελάου, Μολοσσὶ (!) 
[vacat 7 Ὄµφαλ]ες Χιµώλιοι. Vacat 
 
A Zeus Naios y a Dione. Siendo estratego de los epirotas (…) siendo magistrado epónimo de los 
molosos (…) A la buena fortuna. (…)-aco. Cleopatra P-(…) los molosos, onfalos, quimolios, 
pusieron en libertad a sus cuatro esclavas particulares, con los nombres de Filo, M- (…)-
DAMA. Testigos: (…) Pausanias, Héctor hijo de Andr-(…) de Héctor, Alci-(…) Nicanor hijo 
de Filistidas (…) de Menelao, molosos (vacat 7) onfalos, quimolios (…) 
 
 
6- Tod GHI, 2, 173 
Referencias: Tod GHI, 2, 173; IG II2, 226 





[- - - ἐπειδὴ - - -] 
[---------15-------------- ἡ πολιτ]- 
εία ἡ δοθεῖσα [?τῶι πατρὶ κα]- 
ὶ τῶι πάππωι  κα[ὶ αἱ ἄλλαι δ]- 
ωρειαὶ ὑπάρχ[ο]υσ[ι καὶ α]- 
ὐτῶι καὶ τοῖς ἐκγόνο[ι]ς κα- 
ὶ εἰσι κύ<ρ>ιαι· ἐπιµε[λ]ε[ῖ]σ[θαι] 
δὲ Ἀρύββου ὅπως ἄµ µηδ[ὲν ἀ]- 
δικῆται τὴν βουλὴν τὴν ἀε- 
ὶ βουλεύουσαν καὶ τοὺς στ- 
ρατηγοὺς τοὺς ἀεὶ στρατη- 
γοῦντας και ἐ άν τις ἄλλο- 
ς που Ἀθηναίων παρατυνχά- 
νει. εἶναι δὲ αὐτῶι πρόσοδο- 
ν καὶ πρὸς βουλην καὶ πρὸς 
δῆµον ὅταν δέηται, καὶ τοὺ- 
σ πρυτάνεις οἵ ἄν πρυτανε- 
ύωσιν ἐπιµελεῖσθαι ὅπως 
ἄν προσόδου τυγχάνει. ἀνα- 
  
γράψαι δὲ τόδε τὸ ψήφισµα 
τὸν γραµµατέ α τῆς βουλῆ- 
ς ἐν στήληι λιθίνηι καὶ κα- 
ταθεῖναι ἐν ἀκροπόλει. εἰς 
δὲ τὴν ἀναγραφὴν τῆς στήλ- 
ης δότω ὁ ταµίας τοῦ δήµου 
∆∆∆ δραχµὰς ἐκ τῶν κατὰ ψη- 
φίσµατα µεριζοµένων τῶι 
δήµωι. καλέσαι δὲ Ἀρύββαν 
επὶ δεῖπνον εἰς τὸ πρυταν- 
εῖον ἐς αὔριον· καλέσαι δὲ 
καὶ τοὺς µετ' Ἀρύββου ἥκον- 
τας ἐπῖ ξένια εἰς τὸ πρυτα- 
νεῖον ἐς αὔριον. χρηµατί- 
σαι δὲ καὶ περὶ τῶν ἄλλων ὧ- 
ν Ἀρύββας λέγει. τὰ µὲν ἄλλ- 
α καθάπερ τῆι βουλῆι· ἐ[ὰν δ]- 
έ τις Ἀρύββα[ν] β[ια]ίωι θ[ανά]- 
[τ]ωι ἀποκτείνηι ἤ τῶν π[αίδ]- 
ων τινὰ τῶν Ἀρύββου, εἶ[ναι] 
τὰς αὐτὰς τιµω<ρ>ίας αἵ[περ] 
[κ]αὶ ὑπὲρ τῶν ἄλλων εἰσ[ὶν] 
Ἀθηναίων. ἐπιµελεῖσθ[αι δ] 
ὲ καὶ τοὺς στρατηγοὺ[ς οἵ ἄ]- 
ν στρατηγῶσι ὅπως Ἀρ[ύββα]- 
ς καὶ οἱ παῖδες αὐτοῦ [κοµί]- 
σωνται τὴν ἀρχὴν τὴν [πατρ]- 
ώιαν. vacat 
vacat 
En una corona En una corona En una corona 
     de olivo           de laurel 
Ὀλύµπια             Πύθια               Ὀλύµπια 
τελέωι                 τελέωι                  - - - 
 
Dioses. (En tiempos) de Aribas (…) cuando (…) la ciudadanía que ha sido dada a su padre y a 
su abuelo, y también otros privilegios que hay, a éste y a sus descendientes, y están en garantía: 
que cuiden de Aribas para que nada injusto le pase, la boule permanente, los estrategos 
permanentes y si algún otro de entre los atenienses está  presente. Así haya para éste acceso a la 
boule y al pueblo cuando sea necesario, y que los pritanos, los que gobiernen, se preocupen de 
que tenga acceso. Que registre este decreto el secretario de la boule en una estela de piedra y 
que la coloque en la acrópolis. Para la escritura de la estela que dé el tesorero de la asamblea 30 
dracmas, distribuido por decreto a la asamblea. Convocan a Aribas para una cena al pritaneo al 
día siguiente. Y convocan a los que con Aribas han venido en calidad de hospedaje, al pritaneo 
al día siguiente. Que discutan sobre otros asuntos de los que Aribas habla. En cuanto a otros 
asuntos, lo mismo que con la boule. Si alguien a Aribas con una violenta muerte mata o a 
alguno de los hijos de Aribas, ha de haber un castigo, como hay para otros que son atenienses. 
Que cuiden de ello los estrategos que gobiernen, de modo que Aribas y sus hijos recobren su 
antigua herencia (…) Olimpia (en una corona de olivo) conseguido, Pitia (en una de laurel) 
conseguido, Olimpia (en una corona) (…)            
 
 
7- DVC 2148A 
Referencias: DVC... 2013, 2148A 





(…) de Táripe (…) 
 
 
8- DVC 3368B 
Referencias: DVC 3368B 




(…) de Táripe (…) 
 
 
9- IG II2, 101 (Fig. 72) 
Referencias: IG II2, 101 
Datación: 373-372 a.C. 
 
ἐπὶ Ἀστείο ἄρχοντος.  
Ἀλκέτο τοῦ Λεπτίνο Συρακοσίο.  
Ἀκαµαντὶς ἐπρυτάνευε,  
Θουδαίτης ∆ιοµειεὺς ἐγραµµάτε[υε]. 
 
Siendo arconte Astio, estando presente Alcetas hijo de Leptino2722, siracusano. Ejercía la 
pritanía la tribu Acamántide y era secretario Tudetas hijo de Diomieo. 
 
 
10- IG II2, 43 B, ll. 13-14 
Referencias: IG II2, 43 B, ll. 13-14 






Alcetas (...) Neoptólemo 
 
 
11- SGDI 1590 
Referencias: Carapanos 1878, 70, 2 y pl. XXXIV, nº 2; SGDI 1590; Cabanes 1976, nº 21; Lhôte 
9; Eidinow 2007, 347, nº 11 
Datación: 170-168 a.C. 
 
Ἐπερωτῶντι τὸ κοινὸν τῶν [.....] 
-ων ∆ία Νόν καὶ ∆ιώναν, ἦ α[ὐ-] 
τὶ αὐτοῖς συµπολειτεύουσι 
µετὰ Μολοσσῶν ἀσφαλῆ ἦι. 
 
                                                 
2722
 La mención de Alcetas como hijo de Leptino no está exenta de debate. Este documento evidencia las 
excelentes relaciones entre Alcetas de Molosia y la casa real de Siracusa, y en este sentido Cross (1932, 
104) interpreta la fórmula “hijo de Leptino” como “enviado de”, y no tanto como “hijo adoptivo”. No 
obstante, la segunda opción parece más correcta. En todo caso, es seguro que Leptino de Siracusa nunca 
tuvo un hijo propio llamado Alcetas. 
  
Habiendo preguntado el koinon de los (…) a Zeus No (sic) y Dione, si quizá para ellos una 
alianza de gobierno con los molosos les sería segura. 
 
 
12- IG IV2, 95, ll. 23-32 
Referencias: IG IV2, 95; SEG XXVI, 189; SEG XLII, 291; Davies 2000, 247, D3 




Κασσώπα· Σκέπας, Ἀριστόδαµος. 
Θεσπρωτοί· Πετόας, Σίµακος 
Ποιωνός· Ἄδµατος 




Ἀµβρακία· Φορβάδας, Τιµογένης 
 
Epiro: Pandosia: Diosdoto. Casopa: Escepas, Aristodamo. Tesprotos: Petoas, Simaco. Peonos: 
Admato. Corcira: Masalcidas, Antiredas. Caonia: Doropso. Artiquia: Esquidas. Molosos: 
Táripe. Ambracia: Forbadas, Timogenes. 
 
 
13- SGDI 1334 
Referencias: SGDI 1334; Hammond 1967, 535-536; Davies 2000, 250, D12 
Datación: ¿343-331 a.C.? 
 
Ἀγαθαῖ τύχαι· βασ[ι]- 
λεύοντος Ἀλεξ- 




ιστᾶ δὲ Μενεδά- 
µου Ὄµφαλος ἔδω- 
<µ>καν ἰσοπολιτε- 
ίαν Μολοσσῶν τ- 
ὸ κοικὸν Σιµίαι Ἀ- 
πολλωνιάται κα- 
τοικοῦντι ἐν Θε- 
πτίνωι αὐτῶι κα- 
[ὶ] γενεαῖ καὶ γέν- 
[ει ἐκ] γενεᾶς. 
 
A la buena fortuna: Siendo rey Alejandro, cuando era magistrado epónimo de los molosos 
Aristómaco, onfalo, y secretario Menedamo, onfalo, concedió la igualdad de ciudadanía el 
koinon de los molosos a Simias, apoloniata, establecido en Teptino, a él, a su descendencia, y a 
la de sus descendientes. 
 
 
14- SGDI 1343 
Referencias: SGDI 1343 
Datación: Sin información 
 
  
[Ἁ Μολ]οσσῶν σ[υµµαχία 
Ἀντι]γένει Θρασ- 
[κατοικοῖ]ντι ἐν ∆ωδ[ώναι] 
-ας ἔδωκε 
-ν πολιτε[ίαν 
-εἰς] τὸν ἅπ[αντα χρόνον]. 
 
La alianza de los molosos a Antigeno, colono tracio, en Dodona (…) se concedió (…) la 




Referencias: Hammond 1967, 564; SEG XXVI, 698; SEG XXXIII, 1705; Cabanes 1976, 539-
540, nº 3 (C3); SEG L, 542; SEG LIV, 576; Davies 2000, 248-249, D6; Meyer 2013, 79-80 
Datación: Antes del 330 a.C. 
 
Θεός. Λαγέται Λαγέτα Θεσσαλῶι Φε- 
ραίωι Μολοσσοὶ ἔδωκαν εὐεργέται ἐόν- 
τι καὶ αὐτῶι καὶ ἐκγόνοις προξενίαν, πολι- 
τείαν, ἔνκτασιν, ἀτέλειαν καὶ ἐντέλει- 
αν καὶ ἀσυλίαν καὶ ἀσφάλειαν καὶ αὐ- 
τοῖς καὶ χρήµασι[ν] πολέµου καὶ εἰράνα- 
ς, προστατέοντ[ο]ς Λυσανία Ὄµφαλος, γρα- 
µµατιστᾶ [∆ο]κίµου Ὄµφαλος, ἱεροµνα- 
µονευ[ό]ντων [․․․․․]ρι․ [Ὄµφα]λος, Φιλίππου 
Γενοα[ίο]υ, [․․․․․․․․․] Ὀνοπέρνου, Σί- 
µου Λ[․․․․․․․․ Ἀρ]κτᾶνος, Ἀνα- 
ξάν[δρου ․․․․․․․․], Λύκκα Ὁρραΐ- 
τα Λε[․․․․․․․․․․․․․․ Μ]ενεδάµου 
Πείαλ[ος, ․․․․ ․․․․]του Ἀλεξά- 
νδρου. 
 
Dios. A Lagetas, hijo de Lagetas, tesalio, fereo, los molosos concedieron por ser generoso a él y 
a sus descendientes la proxenia, la ciudadanía, la propiedad, la exención de impuestos, la 
totalidad de los derechos, inviolabilidad e inmunidad, a ellos y a sus propiedades, en tiempos de 
guerra y paz, siendo magistrado epónimo Lisanias, onfalo, siendo secretario Docimo, onfalo, 
siendo los encargados de los asuntos religiosos (…) onfalo, Filipo, genueo, (…) onoperno, 
Simo, (...) artán, Anaxandro (…), Likkas, horreta, (…) Menedamo, pialo (...), de Alejandro. 
 
 
16- DVC 2111A 
Referencias: DVC 2111A 
Datación: Mediados del s. IV a.C. (¿gobierno de Aribas?) 
 
Θεός· [ἐπερωτῆι - - -]λῆς τ[ὸ]ν θεὸν 
πότερ[α . . . . . . .]ΟΤΟ∆[. .]ΟΙ καὶ Ἀρύβα[ι] 
[. . . . . . . .] λώϊόν κα π[ρ]άξαιµι 
 
Zeus: pregunta (…) al dios si (…) y Aribas (…) si sería preferible que hiciera yo (…) 
 
 
17- IG IV2, 1, 122, ll. 60-63 
Referencias: IG IV2, 1, 122, ll. 60-63; SIG2 803, l. 60 
Datación: s. IV a.C. 
  
 
Ἀνδροµάχα ἐξ Ἀπείρο[υ] περὶ παί- 
δων. αὕτα ἐγκαθεύδουσα ἐνύπνιον εἶδε· ἐδόκει αὐτᾶι π[α]ῖς τις ὡραῖ- 
ος ἀγκαλύψαι, µετὰ δὲ το̣ῦτο τὸν θεὸν ἅψασθαί οὑ τᾶι [χη]ρί· ἐκ δὲ τού- 
του τᾶι Ἀνδροµάχαι υ[ἱ]ὸς ἐξ Ἀρύββα ἐγένετο. 
 
Andrómaca de Epiro [vino] por sus hijos. Durmiendo ella vio un sueño. Le pareció a ella que un 
joven lozano le quitaba la ropa, y después de esto la tocaba. Tras esto tuvo un hijo Andrómaca 
de (su marido) Aribas. 
 
 
18- SGDI 1335 
Referencias: Carapanos 1878, pl. XXVIII, 3; SGDI  1335; Hammond 1967, 535-536; Cabanes 
1976, 541, nº 5 (C5); Davies 2000, 250, D13 
Datación: reinado de Alejandro I o de Alejandro II 
 
[Βασιλεύον]τος [Ἀλ]εξάνδρου ἐπ[ῖ] 
Μολοσσῶν 
[προστάτα] Ἀρισ[το]µάχου Ὄµφα- 
[λος, γραµ]µατέο[ς δ]ὲ Μενεδάµου 
[Ὄµφαλος ἔδ]οξε τ[α]ῖ ἐκλησίαι (sic!) τῶν 
[Ἀπειρωτᾶν] Κτήσων εὐευγέτας ἐ- 
[στῖ διὸ] πολιτείαν Κτήσ- 
[ωνι δόµειν καῖ] γενεαῖ. 
 
Siendo rey de los molosos Alejandro, el magistrado epónimo Aristómaco, onfalo, y el secretario 
Menedamo, onfalo, se decidió en la asamblea de los epirotas que Cteso sea (nombrado) 
benefactor, y por lo cual se le da la ciudadanía a Cteso, así como a su descendencia. 
 
 
19- SGDI 1337 
Referencias: Carapanos 1878, pl. XXXII, 5; SGDI 1337; Hammond 1967, 536; Davies 2000, 
249, D11 
Datación: Reinado de Alejandro I o de Alejandro II 
 
[Βασιλεύοντο]ς Ἀλεξ[άνδρου ἐπὶ προ- 
στάτα Μολοσ]σῶν Βαχχ - 
[γραµµατεύο]ντος δὲ συν[έδροις Μολοσσῶν 
και συµµάχω]ν τῶν Μολ[οσσῶν] - 
- το πολετείαν. 
 
Siendo rey Alejandro, cuando era magistrado epónimo de los molosos Baq-(…) y siendo 




Referencias: Cabanes 1976, nº 6 (C6); SEG XXVI, 699; Davies 2000, 249, D9 




[ἐπὶ π]ροστά[τα Μο]- 
[λοσ]σῶνν Ἀρ[ιστο]- 
[µά]χου Ὄµ[φαλος], 
[ἐπὶ] δὲ γραµ[µατέος] 
  
[Με]νεδά[µου Λαρ]- 
[ρύ]ου ἔδ[ωκαν Μολοσ]- 
[σοὶ] ἀτ[έλειαν --] 
 
Dioses. Siendo rey Alejandro, en tiempos del magistrado epónimo de los  molosos Aristómaco, 





Referencias: SEG XXVI, 700; Cabanes 1976, nº 74 (C74); SEG XXXII, 1705; Davies 2000, 
250, D14;  Meyer 2013, 143-144, nº 8 
Datación: Reinado de Alejandro I o de Alejandro II 
 
Ἀγαθᾶι`] τύχαι. Βασιλεύοντος 
[Ἀλεξ]άνδρου ἐπὶ Προστάτα Μο- 
λοσσῶν Θευδότου Κορωνειάτα, 
γραµατεύοντος (!) δὲ Μενεδάµο[υ] 
Λαρρύου. ἀφῆκε Φειδέτα Ἴνων[ος] 
Κλεάνορα ἐλεύθερον καὶ µένο[ν-] 
τα καὶ ἀποτράχοντα ὅπαι κ'αὐτὸ[ς] 
προαιρῆται. Μάρτυρες· Μέγα[ς] 
Σίνωνος, Ἀµύνανδρος Ἐρύξιο[ς], 
∆όκιµος Ἐρύξιος, Ἀµύνανδρος 
Ἴνωνος, Νικάνωρ Ἀλίποντος 
vacat. 
 
A la buena fortuna. Siendo rey Alejandro, cuando era el magistrado epónimo de los molosos 
Teudoto, coroniata, y era el secretario Menedamo, larrio. Concedió Fidetas hija de Inono a 
Cleanor la libertad, permaneciendo o yéndose donde él elija. Testigos: Megas, hijo de Sinono, 




22- DVC 2013, 41A 
Referencias: DVC 2013, 41A 
Datación: ¿Reinado de Alejandro I? 
 
Ἦ Ἀλεξάνδρου τοῦ Νε- 
οπτολέµου υἱοῦ; 
 
¿Acaso de Alejandro, hijo de Neoptólemo? 
 
 
23- DVC 2013, 42B2723 
Referencias: DVC 42B 
Datación: ¿Reinado de Alejandro I? 
 
Τροιάδα µ' Ἀλε[ξάνδρ]- 
ου (ἦ)ι 
 
                                                 
2723
 Se sigue la lectura propuesta por K. Tsantsanglou (véase edición de DVC... 2013), frente a “Τροία 
δᾶµ' Ἀλέ[ξανδρον”, pese a que µ΄ es difícil de interpretar. Su traducción como numeral, “40”, no parece 
tener sentido. 
  
A Tróade, µ', hija de Alejandro sería 
 
 
24- SEG IX, 22724 
Referencias: SEG IX, 2; S. Ferri Abh. Ak., 1925, nº 5, 24-26, nº III; De Sanctis Riv. Fil., 
63, 1935, 124-125 
Datación: 330-326 a.C. 
 
Ὀλυµπιἀδι ἕξ µυριάδας                  6 
  
Κλευπάτραι πέντε µυριάδας         10 
 
 Ὀλυµπιάδι µυρίος δισχηλ[ίος]      22 
 
A Olimpíade seis mil / A Cleopatra cinco mil / A Olimpíade mil --- 
 
 
25- SEG XXIII, 189, ll. 10-14 
Referencias: Charneux BCH, 1966, 90, 156-239 (vol. 1) y 710-714 (vol. 2); SEG XXIII, 189, ll. 
10-14; SEG XXXVII, 278; Davies 2000, 248, D5 
Datación: Ca. 330 a.C. 
 
['Αµβρ]α[κία] ·  [Φ]ορβἀδας 
[Ἄπε]ιρος · Κλεοπάτρα 
[Φοιν]ίκα · Σατυρίνος, Πυλάδας, Κάρχαξ 
[Κόρκ]υρα · [Μνασαλκ]ίδας, Αἰσχρίων Τευθραντος 
[Άπο]λ[λ]ωνία ·  ∆ω[..]θεος 
 
Ambracia: Forbadas. Epiro: Cleopatra. Fénice: Satirino, Piladas, Carcas. Corcira: Mnasalcidas, 
Escrión hijo de Teutranto. Apolonia: Do(..)teo. 
 
 
26- IG IX2 1, 4, 1750 (Fig. 73) 
Referencias: Carapanos 1878, 39-40, nº 1 y pl. XXII; IG IX2 1, 4, 1750; Hammond 1967, 534; 
Davies 2000, 249, D10; SEG L, 543; SEG LIII, 570 
Datación: ¿Ca. 330 a.C.? (Davies, p. 249), 295-290 (Meyer, 2013, p. 73) 
 
Θεὸς· Τύχα 
Ζεῦ ∆ωδώνης µεδέ- 
ων τὸ δέ σοι δῶρον πέ- 
µπω παρ' ἐµοῦ· Ἀγάθων 
Ἐχεφύλου καὶ γενεὰ 
πρόξενοι Μολοσσῶν 
καὶ συµµάχων ἐν τ- 
ριάκοντα γενεαῖς 




                                                 
2724
 Dado que el documento es muy extenso, se copian únicamente las líneas en las que Cleopatra y 
Olimpíade son mencionadas. 
  
Dios. Fortuna. Zeus, protector de Dodona, este regalo te envío de mi parte: Agatón, hijo de 
Equefilo y su linaje, próxenos de los molosos y sus aliados durante treinta generaciones desde 
Troya, del linaje de Casandra, zacintios. 
 
 
27- SGDI 1351 
Referencias: Carapanos 1878, 50, nº 2 y 201-211 y pl. XXVII, 2; SGDI 1351; Cabanes 1976, 
580-581, nº 55; Davies 2000, 250, D15; Meyer 2013, 136-137, nº 1 
Datación: Ca. 334-328 a.C. (Cabanes 1976, pp. 177-9 y 454), 350-250 a.C. (Meyer, 2013, p. 
136)  
 
[Ἀπέ]λυσαν [Γ]ρύπωνα τοίδε ξενι- 
[κ]ᾶ[ι λ]ύσει·  Θ[ε]όδοτος, Ἀλεξίµαχος, 
Σα[µ]ύθα, Γάλαιθος, Ξένυς. Μάρτυ- 
ρες·  Μολλο[σ]σῶν (¡) Ἀνδρόκκας ∆ωδω- 
ναῖος, Φίλιπος (!) [∆ω]δωναῖος, Φιλόξενος ∆ω- 
δωναῖος, ∆ράϊπος ∆ωδωναῖος, Ἀγίλαιος ∆ω- 
δωναῖος, Κραῖνυς Φοινατός, Ἀµύνανδρος ∆ω- 
δωναῖος Θρεσπωτῶν (!) οἱδε·  ∆όκιµος Λαρισαῖος, 
Πείανδρος Ἐλεαῖος, Μένανδρος Τιαῖος, Ἀλέξα- 
νδρος Τιαῖος, ∆είνων Θοξουχάρου, Φίλιππος, 
Φίλων Ὀνόπερνος. Ἐπὶ προστάτα Φιλοξ- 
ένου Ὀνοπέρν[ου Ἐπὶ ∆ιὸς] Νάου ∆ιώνας. 
 
Liberaron a Gripón por la liberación de los extranjeros las siguientes personas: Teódoto, 
Alexímaco, Samitas, Galeto, Jenis. Testigos: de los molosos Androcas, dodoneo, Filipo, 
dodoneo, Filoxeno, dodoneo, Drepo, dodoneo, Agiles, dodoneo, Crenis, fenato, Aminandro, 
dodoneo; de los tesprotos los siguientes: Docimo, lariseo, Piandro, eleo, Menandro, tieo, 
Alejandro, tieo, Dino, toxucaro, Filipo, Filo, onoperno. En tiempos del magistrado epónimo 
Filoxeno, onoperno. En presencia de Zeus Naios y Dione. 
 
 
28- SGDI 1336 
Referencias: Carapanos 1878, pl. XXVII, 1; Syll. 324; SGDI 1336; Hammond 1967, 559-560; 
Cabanes 1976, 545, nº 12 (C12); Davies 2000, 250, D16 
Datación: ¿317-312 a.C.? ¿302-297 a.C.? 
 
Θεὸς τύχ[α· Κ]λεωµάχωι Ἀτιντᾶνι οἱ σύ- 
µµαχοι τῶν Ἀπειρωτᾶν ἔδωκαν ἐ- 
ν Ἀπείρωι ἀτέλειαν ἐ- 
πὶ βασιλέος Νεοπτο- 
λέµου Ἀλεξάνδρου 
ἐπὶ προστά(τα) ∆έρκα Μο- 
λοσσῶν καὶ ἐντέλειαν 
 
Zeus, fortuna: A Cleómaco, atintán, los aliados de entre los epirotas concedieron en el Epiro la 
exención de impuestos, en tiempos del rey Neoptólemo, hijo de Alejandro, y del magistrado 
epónimo de los molosos Derca, y la totalidad de los derechos. 
 
 
29- Lhôte 5 
Referencias: Carapanos 1878, 70, nº 1 y pl. XXXV, 4 (fragmento pequeño) y pl. XXXIV, 1 
(fragmento grande); Blass Rh. M. 34, 1879, 160 (unió los dos fragmentos); Pomtow 1883, nº 3; 
SGDI 1567; Parke 1967, 259, Nº 1; Vokotopoulou 1995, 78, nº 1; SEG XLIII, 318; SEG XLV 
665; Lhôte 5; Eidinow 2007, 346-347, Nº 9 
  
Datación: Ca. 350-280 a.C. 
 
Θεό[ς]. Τύχαι ἀγαθᾶι. [Ἐπερωτῆι] 
hα πόλις - hα τῶν Ταραν[τίνων] 
τὸν ∆ία τὸν Ναῖον καὶ τ[ὰν ∆ιώναν] 
περὶ παντυχίας καὶ π[ερὶ χωρίων ?] 
τὰ χηρῶι (?) καὶ περὶ τῶν [---] 
 
Zeus. A la buena fortuna. La ciudad de los tarentinos pregunta a Zeus Naios y Dione sobre 
sobre la prosperidad general, sus territorios y… 
 
 
30- SGDI 1356 
Referencias: Carapanos 1878, 55-56, nº 8 y pl. XXIX, 3; Syll.1 443; Syll.2 839; Syll.3 1206; 
SGDI 1356; Lhôte 124; SEG LIV, 579; Meyer 2013, 139-140, nº 4 









[Ἐ]πὶ Ναϊάρχου Μενεχάρ- 
[µου], ἐπὶ προσστάτα (!) Μολ- 
[οσσ]οῦ Ἀγέ[λ]λυος. 
[.....]     Φοι[ν]ατοί. 
 
A la buena fortuna. Matidica compró a Pozumeno a Damoxena por una mina de plata. Testigos 
Alexanor, hijo de Fatidas, Escopeo, hijo de Euclidas. En tiempos del encargado de las Naia 
Menecarmo, siendo magistrado epónimo de los molosos Agelio (…) Fenatos. 
 
 
31- SGDI 1354 
Referencias: Carapanos 1878, 63, nº 19 y pl. XXXII, 1; SGDI 1354; SEG XXVI, 710; Meyer 
2013, 137-138, nº 2 




[.......]ον ἀπέλυ[σε ξεν-] 
[ικᾶ]ι λύσει τριῶν µνᾶ- 
[ν ἐπὶ] προστάτα Πολιτ- 
[...] Φειδολάου. Μάρ- 
τυρες·  Ἄρµενος Ἀλέξ- 
ανδρος Ἀνδρ[οµένη]ς 




(…) hijo de Menelao (…) liberó por la liberación de los extranjeros con tres minas, en tiempos 
del magistrado epónimo Polit-(…) hijo de Fidolao. Testigos: Armeno, Alejandro, Andromenes, 
Fidila, Eudanor, Celopo, Lisipo, todos celetos (…) 
 
  
32- SGDI 1355 
Referencias: SGDI 1355; Meyer 2013, 141-142, nº 6 
Datación: 300-250 a.C. (Meyer, 2013, p. 141), comienzos del s. III a.C. (Cabanes 1976, p. 456) 
 
[…….] ∆ωδ[ωναῖος - ] 
[ -]φωρος. προσ[τατεύοντος - ] 
[ - Κε]λαίθου. Μάρ[τ]υρες τοίδ[ε - ] 
[ - ]θεάµβυς Κέλ[αι]θος, Φιλλ[ - ] 
[ - ]ειας Κίλαιθος (!) [ - ] 
             vacat 
 
(…) Dodoneo (…). Siendo magistrado epónimo (…) celeto. Testigos de esto (…)-teambi, 




Referencias: Carapanos 1878, 63, nº  20 y pl. XXXII, 2; SEG XXVI, 714; Cabanes 1976, nº 68 
(C68); Meyer 2013, 138-139, nº 3 





λύ[ει δ]ύα κτά- 
µατα, [Εὐτ]έρπον- 
τα κα [Πο]ιµένα 
λύσει [ξε]νικᾶι. Ἐ- 
[π]ὶ Θράσ[ω]νος Κε- 
[λ]αίθο[υ π]ροστά- 
τα. Μάρτυρες·  Γυί- 
ας, Ο[.....], Ἀγέλ- 
[αος or λυς.] 
 
A la buena fortuna. Sosipatra a Sosípatro libera y dos pertenencias, Euterponta y Poimena por 
medio de la liberación de los extranjeros. Cuando Trasono, celeto, era magistrado epónimo. 
Testigos: Gias, O…, Agelao/Agelis. 
 
 
34- SGDI 1370 (Fig. 76) 
Referencias: Carapanos 1878, 64 y pl. XXXII, 3; SGDI 1370; Cabanes 1976, nº 26 (C26) 




[τὸ κοινὸν τ]ῶν Θεσπρωτ[ῶν] 
[καὶ] τοὶ ναϊκοὶ εὔ[θυνοι] 
[- ἕν]εκα 
 
(…) siendo el organizador de los juegos Andrómaco (…) el Koinon de los Tesprotos y a los 







Referencias: SEG XIII, 397; Cabanes 1976, 549, nº 20 (C20); Lhôte 16; Eidinow 2007, 347-
348, nº 13; DVC 1368A 
Datación: finales del s. V o comienzos del IV a.C. (DVC), s. IV-III a.C. (Lhôte 16) 
 
Ἐπερωτῶντι τοὶ διαιτοὶ τὸν ∆ία τὸν Ναῖον καὶ τ[ὰν ∆ιώναν ἦ 
βέλτιον τὰ χρήµα]- 
τα ἰς τὸ πρυτανῆον τὰ πὰρ τὰς πόλιος ἔλαβε δικαίως [ὁ δεῖνα 
τοῦ δεῖνα τοὺς] 
διαιτοὺς ἀναλῶσαι ἰς τὸ πρυτανῆον δικαίως τοῦτα. 
 
Preguntan los jueces2725 a Zeus Naios y a Dione si es mejor que gasten en el pritaneo este dinero 
que obtuvo con justicia (alguien hijo de alguien), que los jueces gasten para el pritaneo estas 
cosas con justicia. 
 
 
36- SGDI 1368 
Referencias: Carapanos 1878a, 115; Syll. 147; Syll.3 392; SGDI 1368; SEG XVI, 386; Cabanes 
1976, nº 32 (C32) 
Datación: 279 a.C. 
 
[Βασιλεὺ]ς Πὐρρο[ς καὶ] 
Ἀπειρ[ῶ]ται καὶ Τα[ραντῖνοι] 
ἀπὸ Ῥωµαίων καὶ 
συµµάχων ∆ιὶ Να[ίωι]. 
 




37- BE 1969, 347 
Referencias: BE 1969, 347 
Datación: Reinado de Pirro I 
 
βα[σι]λεὺς [Πύρρος καὶ Ἠπειρῶται ἀπὸ Μακεδόνων ∆ιὶ Ναΐων (sic)] 
 
El rey Pirro y los epirotas, procedente de los macedonios, a Zeus Naios. 
 
 
38- SEG XXIV, 4522726 
Referencias: SEG XXIV 452; SEG XVI, 386 
Datación: Reinado de Pirro I 
 
….Πύρρου π[αρὰ(?) …] 
[… ἡ]γήτορ[ος ..……] 
……. -ιωτ- ……… 
 
                                                 
2725
 La traducción de “jueces” se basa en la utilización de este término en ese contexto en otras 
referencias, como en una glosa de Hesiquio (para más testimonios, véase el LSJ y el DGE). Asimismo, el 
hecho de que en la otra consulta oracular en la que se menciona a los διαιτοί la temática sea judicial 
(DVC 548B), refuerza esta postura.  
2726
 Oikonomides (1984, 123) propone la siguiente lectura: [Ἕλενος ὁ]Πύρρου τ[οῦ] / [Βασιλέως 
ἁ]γήτορ[ος]·  / [∆ιῖ Ναίωι ἀπὸ Β]οιωτ[ῶν], entendiéndolo como una dedicatoria por parte de los beocios. 
Es posible que la interpretación sea correcta. 
  
(…) de Pirro (…) caudillo (…) 
 
 
39- Syll.3 369 
Referencias: Syll.2 919; Syll.3 369 
Datación: Reinado de Pirro I 
 
[Βασιλέα Π]ύρρον βασιλέως Αἰακ[ί]δα πόλις 
[Καλλιπολ]ιτᾶν ἀρετᾶς ἕνεκεν κ[αὶ ε]ὐεργεσία[ς] 
τᾶς εἰς αὐ]τάν. 
 
Al rey Pirro, hijo del rey Eácides, la ciudad de los calipolitas con motivo de su virtud y sus 
buenas obras para con ésta. 
 
 
40- SGDI 1340 
Referencias: SGDI 1340 
Datación: ¿Reinado de Pirro I? 
 
[Θεὸς] τύχα ἀγαθά. 
[Ἐπὶ π]ροστάτα Λευ- 
[κ]άρου ἀφικοµένω- 
ν Ἱπποσθένεος Τει- 
[σία] Ἕρµωνος Σελί- 






Dios. Buena fortuna. Siendo magistrado epónimo Leucaro, habiendo venido Hipostenes, hijo de 




41- SGDI 1341 
Referencias: SGDI 1341 
Datación: Sin información 
 
[Θ]εὸς τύ[χα. 
Θε]όδωρον Στοµίου Ἀρ- 
[γε]θιῆ Μολοσσοὶ πρόξε- 
[νον] ἐποίησαν αὐτὸν καὶ 
[γενεά]ν καὶ ἀσφάλειαν 
[ἐν Ἀπείρ]ωι αὐτῶι καὶ ἐκ[γόνοις 
ἔδωκαν ἐ]µ πολέµωι 
[καὶ ἐν εἰράναι]. 
 
Dios, fortuna. A Teodoro, hijo de Estomio, de Argetia, los molosos le hicieron próxeno, a él y a 






42- Syll.3 453 
Referencias: Syll.3 453; Inscr.Olymp. 310 
Datación: Época de Nereide (hija de Pirro II, ¿década de 230?? 
 
Dos epígrafes casi idénticos. El primero en Olimpia: 
 
El segundo en Delfos: 
 
OLIMPIA: 
Nereide, a Zeus, lo hizo: 1) al rey Alejandro, hijo de Pirro. 2) A la reina Olimpíade, hija de 
Pirro. 3) Al rey Pirro, hijo del rey Alejandro. 4) Al rey Ptolomeo, hijo del rey Alejandro 
DELFOS: 
1) El rey Alejandro, hijo de Pirro. 2) La reina Olimpíade, hija de Pirro. 3) El rey Pirro, hijo del 
rey Alejandro. 4) El rey Ptolomeo, hijo del rey Alejandro. Nereide lo hizo. 
 
 
43- Syll.3 393 
Referencias: Syll.3 393 
Datación: Periodo de Olimpíade, hija de Pirro I y esposa de Alejandro II (mediados del s. III 
a.C.) 
 




La polis de los (…) a la reina Olimpíade hija del rey Pirro. 
 
 
44- SGDI 1348 
Referencias: Carapanos 1878, 1-3, nº 17-18 y pl. XXXI, 3-4; SGDI 1348; Cabanes 1976, nº 52; 
SEG XXVI, 708; Meyer 2013, 149-151, nº 15 
Datación: 297-232 a.C., posiblemente época de Ptolomeo, hijo de Alejandro II (Meyer, 2013, 
pp. 22 y 150), 237-232 a.C. (Hammond, 1967, pp. 592-593).  
 
[Ἀγαθῆι τύ]χηι. Βασιλεύον[τος..15-16.........]ΑΝ[....8...] 
[....8...]χου δὲ Ἀµυνάνδρο[υ·..] ἀ[φῆκε σῶµα τὸ γένος] ἐνδογ[ενῆ Κρα-] 
[τεραῖος...]λις Κανθάραν ἐλ[ευθ]έραν α[ὐτὰν καὶ] γένο[ς ἐκ] γενεᾶ[ς νῦν καὶ] 
[εἰς τὸν ἅπα]ντα χρόνον. Μὴ ἐξέσστ[ω δὲ Κα]νθάρας µηθένα καταδ[ουλίζ-] 
[εσθαι ὡς οὔ]σ<α>ς Κρατεραίου Θυγατ[ρὸς ἐλ]ευθέρας. Εἰὰν δέ τις ἐφά[πτη-] 
[ται αὐτῶν ἤ αὐ]τᾶς ἤ τᾶς γενεᾶς, [αὐτὸς ἤ] γενεὰ γινέσθω κατὰ νόµ[ον?] 
[ἄδικος κατὰ τοὺς] νόµους τῶν ἐφα[πτο]µένων. Μήτε κτήµατα ἄλλ[α] 
[......15?.......]ο αὐτοὶ κ<α>ὶ γε[νεὰν πᾶ]σαν ἤ αὐτᾶς Κανθάρας 
[....8?...αὐτοσα]υτᾶς ἤ ἐγγόνω[ν......]κῆται. vacat 
 
A la buena fortuna. Siendo rey (…)an(…) (…)-co y Aminandro, puso Cratereo (…) a la esclava 
de nacimiento Cantara en libertad, a ella, a su linaje y a su descendencia desde este momento, 
por todo el tiempo. Que no sea posible que nadie a Cantara esclavice, ya que es una hija libre de 
Cratereo. Si alguien se apoderase de ellos, ya sea de ella o de sus descendientes, éste o su linaje 
se ha de convertir según la ley en criminal, según las leyes de los que se apoderan de los 
  
esclavos liberados. Y no otras posesiones (…) ellos y todo el linaje, o de la propia Cantara (…) 
de ella misma o de sus descendientes (…) 
 
 
45- SEG XL, 690 
Referencias: SEG XXXVII, 709; Cabanes 1988b, 74-76; SEG XL, 690 
Datación: 192 a.C. 
 
TEXTO A: 
1.1 Ἀπειρωτᾶν οἱ ἄρχοντες καῖ οἱ σύνεδροι καὶ τὸ κοινὸν Ο...........ΑΡΧ- 
.ωι χαίρειν·  Χάροψ ὁ ἀποσταλεὶς ἀρχιθέωρος [ὑφ' ἁµῶν ἐπὶ τὰς πόλεις τὰς] 
[κ]ατὰ τὰς νάσους πάσας καὶ τοὺς βασιλεῖς [ 10 ]Πτολεµαίον 
[τ]ὰν πρεσβεῖαν ἐπὶ ἐκκλησίας ἀπελο[γίξατο καὶ τὰν τῆς πόλεως·  πρὸς] 
[ἁ]µᾶς ἄν ἔχουσα τυγχάνει εὔνοιαν κα[ὶ ca. 26 l. ] 
[:]σαισθε πολυωρίαν καὶ περὶ Ἀ[λ]εξ(ι)µάχου ΛΕΚΑΙΙ [ ca. 18 l. ] 
TEXTO B (en la misma cara): 
13 [...]υς, καὶ τὸν ἀγῶνα δὲ τῶν Νάων [ ca. 31 l. ] 
vacat = 1,5 
1.1 [Ἐπὶ Φι]λίππου....ΠΑΙΟΥΕΠΙ 
[......]ου ΣΙΜΑΚΟΥ ΚΕΡΟΠΑΤ 




Los arcontes, el Consejo Federal y el koinon (…) saludan: Cárope es enviado como presidente 
de la embajada religiosa (por nosotros, a las ciudades), de las islas y a los reyes (…) a Ptolomeo 
de la embajada a las asambleas y de la de la ciudad rindió cuenta: a nosotros si se da el caso de 
que tenga buen disposición (…) cuidado y sobre Alexímaco (…) 
TEXTO B 




46- I.Magn. 32, ll. 36-39 
Referencias: I.Magn. 32 
Datación: 206 a.C.  
 
… καὶ ἐπιµεληθῆµεν 
ὅπως γραφῆι Κρίσωνα τὸν στραταγὸν καὶ τοὺς συνάρχον- 
τας, τὸ δὲ ἀνάλωµα δόµεν Χαροπίδαν τὸν ἐπικαθιστάµε- 
νον γραµµατῆ{ι} συνεδρίου… 
 
… y que se encarguen de registrar a Crisón el estratego y a los compañeros de arcontado, y de 
que Carópide, establecido como secretario del Consejo Federal, haga el gasto… 
 
 
47- SGDI 1338 
Referencias: Carapanos 1878, pl. XXIX, 2; SGDI 1338; Cabanes 1976, nº 32 (C32) 
Datación: 175-170 a.C. 
 
[Στρα]ταγο[ῦντος Ἀπε]ιρω- 
[τᾶν Ἀ]ντινόο[υ Κλαθια]τοῦ, λ’ Ἀ- 
.... οπιο.......ινίσκος 
∆εξάνδ[ρου ποθόδ]ωµα 
γραψα[µένου πο]τὶ τὰν ἐκ- 
  
κλ[ησ]ίαν [∆αµάρ]χου τοῦ ∆α- 
µέα Ἀχαι[οῦ καὶ α]ἰτουµέ- 
νου πολιτε[ίαν, ἔδο]ξε τοῖς 
Ἀπειρώταις [πολίτα]ν εἶµεν 
[∆]άµαρχον ∆[αµέα Ἀχαιὸ]ν κα- 
ὶ ὅµοιον τοῖς ἄ[λλοις Ἀπ]ει- 
ρ[ώ]τα[ις]. 
 
Siendo estratego de los epirotas Antinoo, clatiato, en el 30 del mes de Halotropio, Parménisco 
hijo de Dexandro, habiendo redactado una propuesta ante la asamblea, porque Damarco hijo de 
Dameas, aqueo, solicitaba la ciudadanía, se resolvió por los epirotas que fuera ciudadano 
Damarco hijo de Dameas, aqueo, en las mismas condiciones que el resto de epirotas. 
 
 
48- SGDI 1339 
Referencias: Carapanos 1878, 114; SGDI 1339 
Datación: 175-170 a.C. 
 
Ἀγαθαῖ τύχαι. 
[Στρ]αταγοῦντος Ἀπειρωτᾶν Ἀντινόου Κλαθι- 
οῦ το β', γραµµατεύοντος δὲ συνέδροις ∆οκίµου 
τοῦ Κεφαλίνου Τορυδαίου, Γαµιλίου ἐµ Βουνίµαις ἕκτ(α)ι 
καὶ εἰκάδι, Λύων Εὐρώπιος, ποθόδωµα γραψαµένου Λυσα- 
νία τοῦ Νικολάου Καριώπου περὶ προξενίας Γαίωι ∆αζού Πολ- 
φεννίωι, Βρεντεσίνοι καὶ ἀπολογιζοµένου τὰν ἔυνοιαν, ἅν 
ἔχων διατελεῖ ποτὶ τοὺς Ἀπειρώτας, δἰ'ἇς οἴετο δεῖν τιµα- 
θῆµεν αὐτονί, ἔδοξε τοῖς Ἀπειρώταις πρόξενον εἶµεν αὐτ[ὸν] 
10 Γαῖον ∆άζου Πολφέννιον Βρεντεσῖνον καὶ αὐτὸν καὶ ἐκ[γό]- 
νους, ὑπάρχειν δὲ αὐτῶι καὶ ἀτέλειαν καὶ ἐντέλειαν καὶ ἀ[σφά]- 
λειαν καὶ πολέµου καὶ εἰράνας τὰ ἀπὸ Ἀπειρωτᾶν καὶ γᾶς 
και οἰκίας ἔγκτασιν ἐν Ἀπείροι καὶ τὰ λοιπὰ τίµια πάντα [κα]- 
θὼς καὶ τοῖς ἄλλοις προξένοις. 
 
A la buena fortuna. Siendo estratego de los epirotas Antinoo, clatio, por segunda vez, siendo 
secretario del consejo federal Docimo hijo de Cefalino, torideo, en el mes de 26 de Gamilio del 
calendario de Bunima, siendo magistrado epónimo Lion, europio, habiendo redactado una 
propuesta Lisanias hijo de Nicolas, cariopo, en relación a la concesión de proxenia a Gayo 
Polfenio, hijo de Dazo, brentesino, y defendiendo la buena disposición que tenía de manera 
permanente para con los epirotas, por lo cual consideraba necesario que éste fuera honrado, se 
resolvió por los epirotas que sea próxeno Gayo Polfenio, hijo de Dazo, brentesino, y éste y sus 
descendientes, y que haya para él exención de impuestos, la totalidad de los derechos y que sus 
bienes de los epirotas tengan inmunidad en tiempos de guerra y paz y el derecho de poseer 
tierras y casas en Epiro, así como todos los demás honores, como con otros próxenos. 
 
 
49- SGDI 1349 
Referencias: Carapanos 1878, 58-59, nº 13 y pl. XXX, 4; SGDI 1349; Meyer 2013, 156, nº 22 
Datación: 190-167 a.C. 
 
Ἀγαθᾶι τύχαι. 
Στραταγοῦντος Ἀπειρωτᾶν Ἀν- 
δρονίκου 'Υγχεστοῦ ἀφῆκε 
ἐλευθέραν Φιλίσταν Νεί- 
κανδρος Ἀνεροίτα Ταλαι- 
ὰν ἄτεκνος. Μάρτυρες· ∆ό- 
  
κιµος Βοΐσκου, Εὐρύνους 
∆έρκα, Ἀντίοχος Μενε- 
φύλευ, Ἄνδροκος Νικο- 
µάχου Ταλαιᾶνες, Βο- 
ΐσκος Νεικάνδρου Ὀποῦ- 
ος. vacat 
 
A la buena fortuna. Siendo estratego de los epirotas Andronico hijo de Inquesto, puso en 
libertad a Filista Nicandro hijo de Aneretas, taleán, sin hijos. Testigos: Docimo hijo de Boisco, 
Eurino hijo de Dercas, Antíoco hijo de Menefilo, Androco hijo de Nicómaco, todos taleanes; 
Boisco hijo de Nicandro, opuo (…) 
 
 
50- SGDI 1350 
Referencias: Carapanos 1878, 60, nº 14 y pl. XXX, 5; Syll.1 442; Syll.2 838; SGDI 1350; 
Cabanes 1976, nº 54 (C54); Meyer 2013, 161, nº 27 
Datación: 180-170 a.C. (Cabanes, 1976, p. 364), 175-167 a.C. (Meyer, 2013, p. 161), ca. 170 
a.C. (Syll.1) 
 
Ἀγαθᾶι τύχαι. Στραταγοῦντ- 
ος Ἀπειρωτᾶν Λυσανία Καρώπου (!) 
προσστατεύοντος (!) Μολοσσῶν Ἐχελάο[υ] 
Παρώρου, ἀφῆκε Ἀντίβολος Νικάνορος ∆οι- 
έσστος ἐλεύθερον Ἀνδροµένη τὸν αὐτοῦ, 
[ἄτ]εκνος ὤν. Μάρτυρες· Ἀγέλαος Ἀτιόχου (!), Λυκόφρων 
[Ἀν]τιόχου, ∆έξανδρος Κεφάλου, Ἀγελαῖο<ς> 
[.....]ικατου, Κολπαῖοι. vacat 
 
A la buena suerte. Siendo estratego de los epirotas Lisanias, caropo, siendo magistrado epónimo 
de los molosos Equelao, paroro, puso en libertad Antíbolo hijo de Nicanor, deesto, a su propio 
Andromenes, sin hijos. Testigos: Agelao hijo de Atíoco (sic), Licofrón hijo de Antíoco, 
Dexandro hijo de Céfalo, Agelao (…)-icato, todos colpeos (…) 
 
 
51- C75 (Fig. 75) 
Referencias: Cabanes 1976, nº 75 (C75); SEG XXXVII, 510; Meyer 2013, 158, nº 24 
Datación: 180-167 a.C. 
 
Στραταγο[ῦ]ντος Ἀ[πει-] 
ρωτᾶν Εὐάλκου Ἀ- 
ριαντέος, προστατεύ- 
οντος δὲ Μολοσσῶ- 
ν Πολυκλείτου Ὀσσονί- 
ου, µηνὸς Φοινικαίου, ἀφῆ- 
κε ἐλευθέραν, ἀνέφα- 
πτον Ἀγαθοκλείαν, ἄν ἐκά- 
λουν Εὐπορίαν, Ἀνάξαν- 
δρος Γέλωνος Φαργαναῖ- 
ος, ὤν ἄτεκνος. vacat 
Μάρτυρες·  Ἄντίνους 
Ἀλεξιµάχου Κλάθρι- 




Siendo estratego de los epirotas Evalces, arianteo, y siendo magistrado epónimo de los molosos 
Policleto, osonio, en el mes de Feniceo, concedió la libertad, a Agatoclia, como intocable, a 
quien llamaban Euporia, Anaxandro, hijo de Gelón, farganeo, que no tenía hijos (…) Testigos: 
Antinoo, hijo de Alexímaco, clatrio, Antinoo, hijo de Nicómaco (…) 
 
 
52- SEG XLVIII, 683 
Referencias: SEG XLVIII, 683; Cabanes y Drini 2007, nº 1 
Datación: 232-168 a.C. 
 
Ἀγαθᾶι τύχαι· στραταγο[ῦ]ν[τος Ἀ]πειρωτᾶν 
Εὐάλκου Μολοσσοῦ, προστα[τοῦντ]ος 
δὲ Χαόνων Λυκίδα Ἑλιννοῦ, [ἱερέο]ς δὲ 
Ἀσκλαπιοῦ Σαώτα Πρασαιβοῦ, µη[νὸ]ς Κρανεί- 
ου, ἀφῆκε Ἀρχὴν Ἀρχιάδα Σωτηρίδ[α] ἐλευθέ- 
ραν καὶ ἀνέθηκε τῶι Ἀσκλαπιῶι τῶ[ι ἐ]µ Βο[υ]- 
θρω[τῶι ἱ]ερὰν ἀνέφαπτον, παραµ[ε]νέτω 
δὲ Σωτηρὶς παρὰ Ἀρχῆνα [ἇ]ς κα ζ[οι Ἀρχήν· [µ]άρτυ- 
ρες Ἁγήσανδρος Λαµίσκου, Λαµίσκος Ἁγησάν- 
δρου, Ἀρχέδαµος Ἀπολλοδώρου Βουθρώτιοι. 
 
A la buena fortuna: siendo estratego de los epirotas Evalces, moloso; siendo magistrado 
epónimo de los caones Licidas, Helino; el sacerdote de Asclepio Saotas, prasebo, en el mes de 
Cranio, concedió Arquén hijo de Arquias a Soteris la libertad y la consagró a Asclepio en el 
templo en Butroto, como intocable; que se quede Soteris junto a Arquén, en tanto dure la vida 
de Arquén. Testigos Hagesandro hijo de Lamisco, Lamisco hijo de Hagesandro, Arquedamo 




Referencias: Cabanes 1976, nº 76 (C76); SEG XXVI, 704; Meyer 2013, 159-160, nº 25 




[...........ca. 15...........], πρ(οστατεύοντος) δὲ 
[Μολοσσῶν.....]του Λυκί- 
[σκου, µηνὸς] Φοινικαίου 
[ἀφίεντι ἐλεύ]θερον παρὰ 
∆ία Ν[άον καὶ ∆]ιώναν Ἀ[ντί-] 
νους Ἀντιπ[άτρου, Κλεόµη-] 
τις Τιµόνα [ἀφίεντι ∆εί-] 
νωνα ἐλεύθ[ερον ἀπὸ τᾶς] 
σάµερον ἀµ[έρας τράχειν ὅ-] 
παι κα αὐτὸ[ς θέληι. Θεός· τύ-] 
χαι τᾶι ἀγ[αθᾶι. Μάρτυρες·] 
Ἕκτωρ Στρα[........., Με-] 
νοίτας Κλ[.....ca. 12.....] 
Φαλακρίων[ος, ......Λα-] 




Siendo estratego de los epirotas (…), y siendo magistrado epónimo de los molosos (…) de 
Licisco, en el mes de Feniceo, dejaron en libertad ante Zeus Naios y Dione Antinoo, hijo de 
  
Antípatro, y Cleómetis, hijo de Timón, a Deinón; libre desde el día de hoy, y puede irse donde 
él quiera. Zeus: A la buena fortuna. Testigos: Héctor, hijo de Estra-(…), Menoitas, hijo de 
Cl(…) Falacriono, hijo de Lamisco, Ant(…) molosos, horretas. vacat 
 
 
54- Cabanes y Drini, 2007, nº 2 
Referencias: Cabanes y Drini 2007, nº 2 
Datación: 232-168 a.C. 
 
[Στραταγοῦντος τῶν Ἀπειρωτᾶν ---ca 16--- ωνοῦ, προστατοῦνος] 
[δὲ Χαόνων ---ου Μυ]ωνοῦ, [µηνὸς ἐµβολίµου, ἁ]µ[έραι.., ἀνέ]- 
θη[κε] Ἀ[ρι]στοτέλης Ἀρχία Νικάσιον ἱερὸν τῶι Ἀσκλαπιῶι τοι ἐµ [Βουθρῶ]- 
τoι, ἀνέφαπτον· παραγενέσθω δὲ Νικάσιος ἇ[ς κα] ζοι Ἀριστοτέλης· [µάρ]- 
τυρες Λύκων Φιλωνίδα, Νικίας ∆ιονυσοδώρο[υ, Λ]υκίσκος Νικάνορ[ος], 
Ἀρχίας Γλαυκία, Σωκλῆς Γλαυκία. 
 
Siendo el estratego de los epirotas (…), siendo magistrado epónimo, y de los caones (…) 
miono, en el mes de Embolimo, en el día (…), lo consagró Aristóteles, hijo de Arquias, a 
Nicasio, de carácter sagrado, a Asclepio, en Butrinto, como intocable. Que esté presente Nicasio 
mientras viva Aristóteles. Testigos, Licón, hijo de Filonidas, Nicias, hijo de Dionisodoro, 
Licisco, hijo de Nicanor, Arquias, hijo de Glaucias, Socles, hijo de Glaucias. 
 
 
55- Cabanes y Drini, 2007, nº 3 
Referencias: Cabanes y Drini 2007, nº 3 
Datación: 232-168 a.C. 
 
[Στραταγοῦντος τῶν Ἀπειρωτᾶν --- c.16 ---ωνοῦ, προστατοῦντος] 
[δὲ Χαόνων ---ου Μυωνοῦ, µηνὸ]ς ἐµ[βο]λίµου, [ἁµέραι .., ἀνέ]- 
[θηκε Ἀριστοτέ]λης Ἀρχία Μένανδρον ἱερὸν το̑ι Ἀσκλαπιῶι τ[ο̑]ι ἐµ 
Βουθρω[τῶι, ἀν]έφαπτον· παραγενέσθω δὲ Μένανδρος παρὰ Ἀριστοτέ- 
λη ἇς κα ζο̑ι Ἀριστοτέλης· µάρτυρες Λύκων Φιλωνίδα, Νικίας 
∆ιονυσοδώρου, Λυκίσκος Νικάνορος, Ἀρχίας Γλαυκία, Σωκλῆς Γλαυκία. 
 
Siendo el estratego de los epirotas (…), siendo el magistrado epónimo de los caones (…) miono, 
en el mes de Embolimo, en el día (…), lo consagró Aristóteles, hijo de Arquias, a Menandro, 
con carácter sagrado, a Asclepio, en Butrinto, como intocable. Que esté presente Menandro 
junto a Aristóteles, mientras viva Aristóteles. Testigos, Licón, hijo de Filonidas, Nicias, hijo de 
Dionisodoro, Licisco, hijo de Nicanor, Arquias, hijo de Glaucias, Socles, hijo de Glaucias. 
 
 
56- Cabanes y Drini, 2007, nº 4 
Referencias: Cabanes y Drini 2007, nº 4 
Datación: 232-168 a.C. 
 
Στρατα[γοῦντος τῶν Ἀπε]ιρωτᾶ[ν --- c.16 ---]ωνοῦ, προστατο[ῦν]τος 
δὲ Χαόνω[ν ---]ου Μυωνοῦ, [µηνὸς ἐµβολίµ]ου, ἁµέραι ιζʹ, ἀνέθη[κ]ε Ἀρισ- 
τοτέλης Ἀρχία Μυρτίδα ἱερὰν το̑ι Ἀσκλαπιο̑ι το̑ι ἐµ Βουθρωτο̑ι, ἀνέφαπτον· παραγε- 
νέσθω δὲ Μυρτὶς παρὰ Ἀρισ[το]τέλη ἇς [κ]α ζ[ο̑ι] Ἀριστοτέλης· µάρτυρες Λύκων Φ[ιλ]ωνίδα, 
Νικίας ∆ιονυσοδώδου, Λυκίσκος Νικάνορος, Ἀρχίας Γλαυκία, Σωκλῆς Γλαυκία. 
 
Siendo estratego de los epirotas (…), y siendo magistrado epónimo de los caones (…) de miono, 
en el mes de Embolimo, en el día 17, lo consagró Aristóteles, hijo de Arquias, a Mirtida, de 
carácter sagrado, a Asclepio, en Butrinto, como intocable. Que esté presente Mirtis junto a 
  
Aristóteles, mientras viva Aristóteles. Testigos, Licón, hijo de Filonidas, Nicias, hijo de 
Dionisodoro, Licisco, hijo de Nicanor, Arquias, hijo de Glaucias, Socles, hijo de Glaucias. 
 
 
57- SGDI 1352 
Referencias: Carapanos 1878, 7-8, nº 11 y pl. XXX, 2; SGDI 1352; Cabanes 1976, nº 56; SEG 
XXVI, 709; Meyer 2013, 160, nº 26 
Datación: 175-170 a.C. 
 
Ἐπὶ προσστάτα (!) Μο- 
λοσσῶν Κεφάλου Π- 
είαλος ἀφῆκε Ἡερα[κ-] 
λείδας Σώπατρο[ν] 
Τοίµαχον ἐλευθέ[ρο-] 
υς καὶ αὐτοὺς κ[αὶ ἐ-] 
κγόνους, Μάρτ[υρ-] 
ες· Πελέων Χέρα[δρ-] 
ος Ἀγέλαος Μεν[..-] 
µνος ∆αµοίτας Χ[έρα-] 




En tiempos del magistrado epónimo de los molosos Céfalo, pialo, concedió Heraclidas a 
Sopatro y a Temaco la libertad, a ellos mismos y a sus descendientes; testigos: Peleo, queradro, 
Agelao, men(…)mno, Dametas, queradro, Teudoto, queradro, Polixeno (…)-asos (…) 
 
 
58- SGDI 1353 
Referencias: Carapanos 1878, 58, nº 12 y pl. XXX, 3; SGDI 1353; Meyer 2013, 148-149, nº 14 
Datación: antes del 232 (Cabanes, 1976, p. 457), 250-167 a.C. (Meyer, 2013, p. 148) 
 
[Θεός, ἀγαθᾶι τ]ύχαι. Ἐπὶ προστ- 
[άτα Μολο]σσ(ῶν) Ἀριστοβούλα Καρ- 
[ώπου (!) ἀφῆκε...]ᾶς Φίλιπον (!) ἐλεύ- 
[θερον ἐπὶ λ]ύσει. Μάρτυρες· ∆- 




Dios, a la buena fortuna. En tiempos del magistrado epónimo de los molosos Aristóbulo, caropo 




59- SGDI 1357 
Referencias: SGDI 1357; Meyer 2013, 154-155, nº 20 
Datación: 190-167 a.C. 
 
[Ἐπὶ] προστάτ[α Μολοσσῶν] 
[....]νου Ἀντα [....ca. 8-9...] 
[...]ἀφῆκε Γέλων [......] 
[...]ος ἐλευθέρα[ν ἀποτρ-] 
[άχ]ειν ὅπαι κα θέ[λη ἀπὸ τ-] 
[ᾶς σά]µερον ἁµέρα[ς. Μάρτ- 
  
[υρες·] <Ἀ>µύνανδρος [......] 
[...] Ἀµύνανδ[ρος........] 
[...] Εὐδάµου [.........] 
[....]ΓΙΥ[.....ca. 12.....] 
 
En tiempos del magistrado epónimo de los molosos (…) Anta (…) concedió Gelón (…) la 
libertad, y puede irse rápidamente a donde quiera en el día de hoy. Testigos: Aminandro (…) 
Aminandro (…) hijo de Eudamo (…) 
 
 
60- SGDI 1358 
Referencias: SGDI 1358; Meyer 2013, 155-156, nº 21 
Datación: 190-167 a.C. 
 
[Προστατεύοντ]ος Μολο[σσῶν] 
[.....ca. 11...., µη]νὸς Φοινι[καίου] 
[.....ca. 11....]µίσκου Μ[....] 
[ἀφῆκε ἐλεύθερ]ον ἀποτρ[άχ-] 
[ειν ὄπαι κα θέλ]ῃ ἀπὸ τε τᾶ[ς σ-] 
[άµερον ἀµέρα]ς Μάρτυρες· Ξε- 
[...ca. 7...] ∆ωδωναῖοι, Ἀνίκα[τ-] 
[ος...ca. 7...]ρου, [Φί]λλιος Λ[..] 
[.....ca. 12.....]ιτας Κ[...] 
decoración 
 
Siendo magistrado epónimo de los molosos (…) en el mes de Feniceo (…)-isco M-(…) 
concedió la libertad, puede irse rápidamente a donde quiera desde el día de hoy. Testigos: Je-




Referencias: Cabanes 1976, 569-573, nº 47 (C47); Meyer 2013, 163-164, nº 30 
Datación: después del 232 a.C. (Cabanes, 1976, pp. 569-573), 250-167 a.C. (Meyer, 2013, p. 
163) 
 





[six lines erased] 
ἀνέθηκε ἱερὸν τῶι Πο- 
τειδᾶνι ἀνέφαπτον 
[∆]άζον τὸν {ΤΙΟΝ} δοῦ- 
λον Νίκαρχος Νικοµά- 
χου· Ἀρβαῖος καὶ Νικόµα- 
χος καὶ Μνσαρέτα 
καὶ Παµφίλα καὶ Ξενο- 
τίµα κατὰ τὸν νόµον· 
µάρτυρες τῶν ἀρ- 
χόντων. vacat 
 
A la buena fortuna, siendo estratego de los epirotas Menandro, ocato, siendo magistrado 
epónimo de los caones (seis líneas borradas) consagró con carácter sagrado para Poseidón, 
  
como intocable, a Dazo el {DION} el esclavo, Nicarco, hijo de Nicómaco: Arbeo, Nicómaco, 
Mnsareta, Pánfila y Jenotima, de acuerdo con la ley. Siendo testigos los del arcontado (…) 
 
 
62- Cabanes y Drini, 2007, nº 5 
Referencias: Cabanes y Drini 2007, nº 5 
Datación: 175-168 a.C. 
 
ἀγαθᾶι τύχαι κα[ὶ ἐπὶ σω]- 
τηρίαι· στραταγοῦντο[ς τῶν Ἀπειρω]- 
τᾶν Φιλοστράτου Αἰγοδ[ερίου, προσ]- 
τατεύοντος δὲ Χαόνων Τρι[— — — —]- 
ου, ἀφίητι Μάτρα καὶ Ἀριστ[— — — ἐλ]- 
ευθέρο<υ>ς Ζωπυρί[δα, — — — — — —]- 
ειαν καὶ Ἁδίστα[ν, — — — — — — — —]- 
σαντας λύσ[ει — — — — — — — — — —] 
ἐνένκαι̣ [— — — — — — — — — — κατὰ] 
τὸν τῶν ἀ[τέκνων νόµον· µάρτυρες Λυσα]- 
νί̣α[ς — — — — — — — — — — — — — —]. 
 
A la buena suerte y en garantía: siendo estratego de los epirotas Filóstrato, hijo de Egoderio, 
siendo magistrado epónimo de los caones Tri(…) deja a Matra y Arist(…) en libertad a Zopirida 
(…) y a Adista, (…) llevándolo a cabo según la liberación (de los extranjeros) (…) de acuerdo 




Referencias: Cabanes 1976, nº 18 (C18) 




∆ιὶ Νάωι καὶ ∆ιώναι 
καὶ ∆ιὶ Βουλεῖ. 
 




Referencias: Cabanes 1976, nº 34 (C34) 
Datación: 232-167 a.C. 
 
[Στ]ραταγοῦντος τῶν Ἀπειρωτᾶν ∆έρδ[α] 
.ειράκιου, ἐπὶ δὲ τᾶς χειρος ἀπο[τε]- 
[τ]αγµένου Π[ολ]έµωνος Ὀπαδείου, 
µηνος Πανάµ[ου] Κ∆, ποτιπορευ- 
[θ]έντος Μενάνδρου τοῦ θύτα καὶ ἀπολ[ο]- 
[γιξ]αµένου Ἀντιπάτρωι - - - -Α - - - 
- - - - - - ποτὶ πάντας εὐ - - - - - 
- - - - - -ς τὰν ἀναστροφὰν πο[ιήσασθαι] 
- - - - -τὰν πολιτείαν αὐτῶι - - - - 
--------------------------------------------------- 
[ἀνέ]νκλητος γεγόναµε[ν] - - - - - - - 
- καθ'αὐτὸν τέχνας εὐε - - - - - - - 
καὶ δεδόσθαι πολιτεία[ν αὐτῶι] 
  
[καὶ] ἐκγόνοις κατὰ τὸν νόµ[ον, δεδόσθαι] 
[δὲ αὐ]τοῖ καὶ γᾶς καὶ οἰκίας ἔνκτ[ασιν καὶ] 
[ἀτέλ]ειαν καὶ ἐντέλειαν καὶ τὰ ἄ[λλα τίµια] 
[ὅσα καὶ] τοῖς ἄλλοις πρ[οξένοις]. 
 
Siendo estratego de los epirotas Derdas, (…)-irecio, habiendo sido designado para  ponerse 
manos a la obra Polemono, opadio, en el 20 del mes de Pamano, habiendo asistido Menandro, 
hijo de Tita, y estando encargado Antípator (…) a todos los asuntos (…) habiendo regresado 
(…) la ciudadanía para él. (…) habiéndose producido sin reproches (…) a éste buenas obras y es 
concedida la ciudadanía a éste y a sus descendientes de acuerdo con la ley, le ha sido dada a éste 
mismo tierra y casa en propiedad y la exención de impuestos y la totalidad de los derechos, así 




Referencias: Cabanes 1976, 567, nº 44 (C44); SEG XXXVIII, 468; Cabanes y Drini 2007, nº 6 
Datación: ¿232-167 a.C.? 
 
Προστατοῦντος Χα- 
όνων Βοΐσκου Με- 
σσανέου, ἱερεύον[τ]- 
ος δὲ το̑ι Ἀσκλαπι- 
ο̑ι Νικάδα Καρτωνο- 
ῦ, µηνὸς Ἀγριανίου, ἀ- 
νέθηκε Τειµαγόρα Ν- 
ικολάου Ὀφυλλὶς Σωτί- 
αν καὶ Ἱερὼ τὰν Σωτία- 
ς θυγατέρα το̑ι Ἀσκλα- 
πιο̑ι ἀνεφάπτους· παραµ- 
εινάντω δὲ Σωτία καὶ Ἱερ- 
ὼ παρὰ Τειµαγόραν ἇς κα 
ζο̑ι Τειµαγόρα. µάρτ- 
υρες· Ἀνάξανδρος Κε- 
φάλου, Φιλόξενος Νικά- 
δα, Σαώτας Νικάνδρου. 
 
Siendo magistrado epónimo de los caones Besco, hijo de Mesaneo, y siendo el sacerdote a 
Asclepio Nicadas, hijo de Cartono, en el mes de Agrianio, dedicó Timagora, hija de Nicolas, 
ofílide, a Sotias y a Hiero , hija de Sotias, a Asclepio, como intocables. Que permanezcan Sotias 
y Hiero junto a Timagora mientras viva Timagora. Testigos: Anaxandro, hijo de Cefalo, 
Filoxeno, hijo de Nicadas, Saotas, hijo de Nicandro. 
 
 
66- Cabanes y Drini, 2007, nº 7 
Referencias: SEG XXXVIII, 470; Cabanes y Drini 2007, nº 7 
Datación: ¿232-167 a.C.? 
 
Ἀπὸ τᾶν ποθόδων τοῦ θεοῦ, 
[ἐ]πὶ προστάτα τῶν Χαόνων Βα[----], 
[ἐπὶ ἱερέος] τοῦ Ἀσ[κ]λαπιοῦ [Ἀ]νδρον[ίκου] 
τοῦ Φιλί[ππου] Μυων[οῦ]. 
 
De los ingresos del dios, en tiempos del magistrado epónimo de los Caones Ba-(…), en tiempos 




Referencias: Cabanes 1976, 576-577, nº 49 (C49); SEG XXVI, 717; SEG XXXVII, 515; Davies 
2000, 249, D7; Meyer 2013, 162-163, nº 28 
Datación: 290-167 a.C. 
 
Ἀγαθᾶι τύχαι. ἐπὶ προ[σ-] 
τάτα Θεσπρωτῶν Ἀλε- 
ξάνδρου, ἱερέος δὲ Φυ- 
σταίου, µηνὸς Γαµιλί- 
ου, ἀφῆκε Ξένυς Νικάν- 
ορος Ἰκαδῶτος Φάλακ- 
ρον ἐλεύθερον καὶ ἀν- 
έθηκε τᾶι Θέµιτι, συν- 
ευδοκούντων Ἄνδρω- 
νος τοῦ Νικάνορος υἱοῦ, 
[καὶ] Ἀ[ν]τιγό[ν]ου τ[οῦ] 
[--]. 
 
A la buena fortuna. Cuando era magistrado epónimo de los tesprotos Alejandro y era sacerdote 
Fisteo, en el mes de Gamilio, concedió Jenis, hijo de Nicandro, icadoto, a Falacro la libertad y 
lo dedicó a Temis, estando conforme con ello Andrón hijo de Nicanor, y Antígono, hijo de (…) 
 
 
68- C15 (Fig. 92) 
Referencias: SEG XXIV, 1969, 451; Cabanes 1976, nº 15 (C15); Katsikoudis 2005, 66 (B16) 
Datación: 221-219 a.C. 
 
[Τὸ] κοινὸν τῶν Ἀπει[ρωτᾶν] 
[Μ]ενέλαον Κρίσων[ος] 
[Μ]ολοσσὸν Κυεστὸν ἀρετᾶ[ς] 




El Koinon de los Epirotas a Menelao, hijo de Crisón, moloso, cuesto, con motivo de su virtud y 




Referencias: Cabanes 1976, nº 14 (C14); Katsikoudis 2005, 46 (B12) 
Datación: 221-219 a.C. 
 
Βυλλιόνων τὸ κοινὸν Κρίσωνα 
Σαβυρτίου Μολοσσὸν Κυεστὸν 
ἀρετᾶς ἕνεκεν καὶ εὐνοίας 
τὰς εἰς αὑτούς. 
Ἀθηνογένης ἐποίησε. 
 
El Koinon de los Biliones a Crisón, hijo de Sabirto, moloso, cuesto, con motivo de su virtud y 







Referencias: SEG XXIV 1969, 450; Cabanes 1976, nº 17 (C17); Katsikoudis 2005, 71 (B13) 
Datación: Finales del s. III a.C. 
 
Τὸ κοινὸν τῶν Ἠπειρωτών 
Μίλωνα Σωσάνδρου 
Θεσπρωτὸν ἀρετῆς 
ἕνεκεν καὶ εὐνοίας 
τῆς εἰς αὑτούς. 
 
El Koinon de los Epirotas a Milón, hijo de Sosandro, tesproto, con motivo de su virtud y 




Referencias: SEG XXIV, 1969, 448; Cabanes 1976, nº 16 (C16) 
Datación: Finales del s. III a.C.  
 
Τύχηι ἀγαθῆι διαλεγέντος Μυρτίλου Χάονος περὶ 
προξενίας Καλλιµήλωι 
Σιµαλίου Βοιωτίωι καὶ ἀπολογιξαµένου διότι εὔ- 
νους ὤν διατελεῖ τῶι 
ἔνθει τῶν Ἀπειρωτᾶν, ἔδοξε τοῖς Ἀπειρώταις 
Καλλίµηλον Σιµαλίου 
Βοιώτιον πρόξενον εἶµεν Ἀπειρωτᾶν καὶ αὐτὸν 
καὶ ἐγγόνους, ὑπάρχειν 
δὲ αὐτοι καὶ πολιτείαν ὅπει κα χρήζη τᾶς Ἀπει- 
ρου καὶ ἀσφάλειαν καὶ 
πολέµου καὶ εἰράνας τὰ ἀπὸ Ἀπειρωτᾶν καὶ ἀτέ- 
λειαν καὶ ἐντέλειαν καὶ τὰ 
λοιπὰ τίµια καθὼς καὶ τοῖς ἄλλοις προξένοις. 
 
A la buena fortuna, habiendo conversado Mirtilo, caón, sobre la proxenia dada a Calimelo, hijo 
de Simalio, beocio y dando cuenta de que se ha comportado con benevolencia con el ethnos de 
los epirotas, se decidió entre los epirotas que Calimelo, hijo de Simalio, beocio, fuera próxeno 
de los epirotas, él mismo y sus descendientes, y que haya para él la ciudadanía y de cuanto 
necesite en el Epiro, y la inmunidad en tiempos de guerra y paz, de los epirotas, y la exención de 
impuestos y la totalidad de los derechos, así como el resto de honores como con otros próxenos. 
 
 
72- Syll.3 653A, 4 
Referencias: Syll.3 653A, 4 
Datación: Posterior al 167 a.C. 
 
τὸ κοινὸν τῶν 
Ἠπειρωτῶν [τῶν] 
περὶ Φοινίκη[ν χρυ]- 
σῶι στεφάν[ωι]. 
 






73- Syll.3 653B, 22 
Referencias: Syll.3 653B, 22 




τῶ[ν περὶ Φοινίκην 
[χρυσῶι στεφάνωι]. 
 
El Koinon de los Epirotas en relación con Fénice con una corona de oro. 
 
 
74- Syll.3 654A, 4 
Referencias: Syll.3 654A, 4 
Datación: Posterior al 167 a.C. 
 




El Koinon de los Epirotas, con una imagen de bronce. 
 
 
75- I.Oropos 433, l. 4 
Referencias: I.Oropos 433, l. 4 
Datación: 154-152 a.C. 
 




El Koinon de los Epirotas, con esta estatua de bronce 
 
 
76- SEG LVII, 510, ll. 54-84 
Referencias: Tziafalias y Helly BCH, 131, 1, 2007, 421-474; SEG LVII, 510 
Datación: 140-130 a.C.  
 
Τὸ κοινὸν τῶν Μολόσσων στεφανοῖ τὸν δᾶµον τὸν Λαρισσαίων καὶ τοὺς δ[ι]- 
καστὰς ἐν ∆ωδώναι. Εὐκλείου τετράδι ἐπὶ δέκα, προστάτας Μενέδαµος. 
[Π]ροξενία δικασταῖς. ∆ιαλεγέντος Ἀνδροµάχου τοῦ Ἀντιβόλου ∆ωδωναίο[υ] 
περὶ προξενίας δικασταῖς τοῖς παραγενοµένοις Λαρισσαίοις Πύρωνι [Γλαυ]- 
κέτα, Ἀλκίππῳ Αἰσχρίωνος, Κρατίνωι Μειδίου Λαρισσαίοις καὶ ἀπολογισα[µέ]- 
νου τάν τε ἀναστρόφαν καὶ δικασ(ιο)νοµίαν ἅν ἐπεποίηντο, δι' ἅς οίετο δεῖν τιµοῦ- 
µεν αὐτούς, ἔδοξε τοῖς Μολόσσοις δεδόσθαι προξενίαν Πύρωνι Γ(λ)αυκέτ[α], 
Ἀλκίππωι Αἰσχρίωνος, Κρατίνωι Μειδία Λαρισσαίοις καὶ ἐπαινέσαι αὐτοὺς ἐπ[ί] 
τε τῷ διεξαγ(ηγ)ήκαµεν τὰς δίκας ὄρθως καὶ δικαίως τῷ τε ἔθνε vac. 2l. ι τῶν 
Μολόσσων καὶ τῷ ἔθνει τῶν Ἀκαρνάνων, ἐπί τε τᾶι ἀναστροφᾶι τᾶς ἐνδαµί- 
ας ἅς πεπόενται ἀξίως µὲν αὑτοσαύτων, ἀξίως δὲ τοῦ ἐξαποστειλάντ[ος] 
δάµου καὶ τοῦ ἔθνεος τῶν Μολόσσων καὶ εἶµεν αὐτοὺς καὶ ἐγγόνους προ[ξέ]- 
νους καἰ εὐεργέτας τῶν Μολόσσων εἰς ἅπαντα χρόνον, ὑπάρχειν [δὲ αὐ]- 
τοῖς ἐν Μολότῳ καὶ γᾶς καὶ οἰκίας ἔνκτασιν καὶ ἀσφάλειαν καὶ ἀσυλίαν κ[αὶ αὐ]- 
τοῖς καὶ χρήµασιν καὶ κατὰ γᾶν καὶ κατὰ θάλασσαν καὶ πολέµου καὶ εἰρ[άνᾳ] 
ἀπὸ Μολόσσων καὶ ἀτελείαν καὶ ἐντελείαν καὶ τὰ λοιπὰ φιλάνθ[ρωπα καὶ] 
  
τίµια πάντα κάθως καὶ τοῖς ἄλλοις προξένοις καὶ εὐεργέται[ς τῶν Μολόσ]- 
σων, ἐπαινέσαι δὲ καὶ τὰν πόλιν τὰν Λαρισσαίων ἐπί τε τῶι ἐξαπ[οστειλή]- 
καµεν ἄνδρας καλοὺς κἀγαθοὺς καὶ ἀξίους τᾶς αὑτῶν πατρίδο[ς καὶ στε]- 
φανῶσαι τὸν δᾶµον τὸν Λαρισσαίων χρυσέῳ στεφάνωι καὶ τῶν δ[ικαστῶν] 
ἕκαστον στεφάνωι χρυσέωι καλέσαι δὲ αὐτοὺς καὶ ἐπὶ τὰν κοινὰ[ν ἑστίαν], 
δόµεν δὲ αὐτοῖς καὶ ξένια τὰ µέγιστα ἐκ τῶν νόµων·  ἐπιµειλ[η]- 
τάσθω Μενέδαµος ὁ προστάτας ὅπως ἀναγραφῇ ἁ προξενία κ[αὶ τὰ] 
[φιλ]άνθρωπα ἐν ∆ωδώνᾳ ἐν τῷ ἱερῷ τοῦ ∆ίος τοῦ Νάου καὶ τᾶς ∆ίονας [ἐν τῷ ἐπι]- 
[φανεσ]τάτῳ τόπῳ, ἐν δὲ Λαρίσᾳ ἐν τῷ ἱερῷ τοῦ Ἀπόλλωνος τοὐ Κε[ρδοίου]  
-----Ν. ΤΑΣ τοὺς καταξίως ἀναστροφέντας ΕΝ---------------- 
 
El Koinon de los Molosos corona al pueblo de los lariseos y a los jueces de Dodona. En el 14 
del mes de Eucleio, en tiempos del magistrado epónimo Menédemo. Proxenia para los jueces. 
Habiendo conversado Andrómaco, hijo de Antibolo, dodoneo, sobre la proxenia para los jueces, 
entre los que están presentes los lariseos Pirón, hijo de Glauceta, Alcipo, hijo de Escríono y 
Cratino, hijo de Medío, de Larisa, dando cuenta de la conducta y justicia que han expuesto, a 
causa de la cual consideraba que es necesario honrarlos, se decreta por parte de los molosos, 
conceder la proxenia a Pirón, hijo de Glaucetas, Alcipo, hijo de Escríono y Cratino, hijo de 
Medío, de Larisa, y elogiarlos por haber administrado rectamente la justicia y de manera 
correcta con respecto al ethnos (2 l.) de los molosos y al ethnos de los acarnanios, y por el 
comportamiento de su estancia que han llevado a cabo de una manera digna de ellos mismos, y 
digna del pueblo que los envió y del ethnos de los molosos, y que sean ellos y sus descendientes 
próxenos y benefactores de los molosos por todo el tiempo y que tengan en Molosia tierras y 
casas en propiedad, la inmunidad , la inviolabilidad para ellos y para sus bienes por tierra y mar 
en tiempos de guerra y paz, de parte de los molosos, y la exención de impuestos y la totalidad de 
los derechos, así como los restantes beneficios y honras que se conceden a los otros próxenos y 
benefactores de los molosos. Y alabar la ciudad de los lariseos por haber enviado a hombres 
buenos y dignos de su patria y coronar al pueblo de los lariseos con una corona de oro y a cada 
uno de los jueces con una corona de oro, e invitarlos a ellos al hogar común, y darles los 
mayores dones de proxenia de acuerdo con las leyes. Que se encargue Menedamo, el 
magistrado epónimo, de que se ponga por escrito la proxenia y los beneficios (concedidos) en 
Dodona, en el santuario de Zeus Naios y de Dione, en un lugar bien visible, y en Larisa, en el 
santuario de Apolo Cerdeo (…) a los que vuelven dignamente (…) 
 
 
Glosario de los principales términos 
• Derechos y concesiones 
o προξενία: proxenía 
o πολιτεία: ciudadanía 
o ἔνκτασιν: propiedad 
o ἀτέλεια: exención de impuestos 
o ἐντέλεια: totalidad de los derechos 
o ἀσυλία: inviolabilidad 
o ἀσφάλεια: inmunidad 
• Cargos y magistraturas 
o βασιλεύς: rey 
o προστάτης: magistrado epónimo 
o γραµµατεύς: secretario 
o στραταγὸς/στρατηγός: estratego 
o συνάρχοντης: compañero del arcontado 
o δαµιόργος: demiurgo 
o ἱεροµναµονευόντος: encargado de los asuntos religiosos 
o ἀγωνοθέτης: organizador de los juegos 
  
o ναϊάρχος: encargado de las Naia (alternativa a “nearca”, para evitar 
confundirlo con el almirante de la flota) 
o συνεδρίον: consejo federal 
o ἐκκλησία: asamblea  
o πρυτάνιος: pritano 
• Otros 
o συµµαχία: sinmaquía / alianza (especialmente de tipo militar) 

















































Fig. 5 – Hacha de doble filo del 



































Fig. 1 – Cerámica de la E. del Bronce, local y de imitación (fotografía del autor) 
Fig. 2 – Cerámica de la E. del Bronce, local y de imitación (fotografía del autor) 
Fig. 3 – Objetos varios de la E. del Bronce (cerámicas, azuelas) (fotografía del autor) 
Fig. 4 – Cerámica de la E. 
del Bronce, quílice micénico 





















































Fig. 6 – Espada del HRIII, de 
tipo C con cuernos 
(fotografía de Mónica Galea 
Fig. 7 – Espada de bronce del 
HRIII (Kilian-Dirlmeier, 1993, 
p. 85, Fig. 209) 
Fig. 8 – Fragmento de pata de 
trípode del geométrico 
(fotografía de Mónica Galea y 
del autor) 
Fig. 9 – Fragmento de trípode del 
geométrico y figuritas de complemento 
(fotografía del autor) 
Fig. 10 – Guerrero de época geométrica; 
portaba en su momento lanza, escudo y 
espada. Interpretado por algunos como 
Zeus (fotografía cedida por el MA Io.) 
Fig. 11 –Prótomo con la forma de un 









































Fig. 12 – Perla de cristal (fotografía 
cedida por el MA Io.) 
Fig. 13 – Punta de lanza de hierro 
(fotografía de Mónica Galea y el autor) 
Fig. 14 – Punta de flecha de bronce 
(fotografía de Mónica Galea y el autor) 
Fig. 15 – Prótomo con forma de cabeza femenina 
(fotografía de Mónica Galea y el autor) 
Fig. 16 – Pata de trípode con forma de 
Gorgona (fotografía cedida por el MA Io.) 
Fig. 17 – Pata de trípode con forma de 






















































Fig. 18 – Pata de trípode con la forma 
de garra de león o esfinge (Mertens, 
2002, p. 28) 
Fig. 19 – Dos patas de trípode con 
inscripción (fotografía de Mónica Galea 
y el autor) 
Fig. 20 – Guerrero (fotografía cedida 
por el MA Io.) 
Fig. 21 – Guerrero (Koester, 
1909, pl. I) 
Fig. 22 – Jinete (fotografía de Mónica 
Galea y el autor) 
Fig. 23 – Corredora espartana (Serwint, 




















































Fig. 24 – Hombre con barba sentado 
(fotografía cedida por el MA Io.) 
Fig. 25 – Kouros (fotografía cedida por 
el MA At.) 
Fig. 26 – Invitado tumbado (fotografía 
cedida por el MA Io.) 
Fig. 27 – Mujer sosteniendo una paloma 
(Carapanos, 1890, p. 159 b y pl. IV, 
centro) 
Fig. 28 – Mujer con peplo y una 
manzana en la mano (Tzouvara-Souli, 
1979, p. 56 y εἰκ. α) 
Fig. 29 – Zeus Ceraunio (Berlín) 











































Fig. 30 – Zeus Ceraunio (Atenas) 
(fotografía de Mónica Galea y del 
autor) 
Fig. 31 – Ártemis (Koester, 1909, pl. II) 
Fig. 32 – Prótomo de vaso con forma de 
Apolo o kouros (fotografía de Mónica 
Galea y del autor) 
Fig. 33 – Atenea (fotografía cedida por 
el MA At.) 
Fig. 34 – Pegaso (fotografía de Mónica 
Galea y del autor) 
Fig. 35 – Lámina de bronce 
representando a Pegaso (fotografía 





















































Fig. 36 – Esfinge (fotografía cedida por 
el MA At.) Fig. 37 – Sátiro (fotografía de Mónica Galea y del autor) 
Fig. 38 – Ménade (fotografía de Mónica 
Galea y del autor) 
Fig. 39 – Relieve de un león (fotografía 
cedida por el MA At.) 
Fig. 40 – Águila en un cetro (fotografía 
del autor) 
Fig. 41 – Cabra (fotografía cedida por 





















































Fig. 42 – Gallo (fotografía 
cedida por el MA Io.) 
Fig. 43 – Paloma (fotografía cedida 
por el MA At.) 
Fig. 44 – Serpiente (fotografía 
cedida por el MA Io.) 
Fig. 45 – Toro (fotografía 
cedida por el MA Io.) 
Fig. 46 – Antorcha (fotografía 
cedida por el MA At.) 
Fig. 47 – Asa de un vaso de 
bronce con la forma de volutas 
con palmeta (fotografía cedida 















































Fig. 48 – Fragmento de coraza de 
bronce, con representación en 
relieve de la lucha entre Heracles y 
Apolo por un trípode (fotografía 
de Mónica Galea y del autor) 
Fig. 49 – Fragmento de escudo con 
decoración de roseta, colocado 
originalmente en un vaso (fotografía 
de Mónica Galea y del autor) 
Fig. 50 – Greba de una armadura, 
con inscripción (fotografía cedida 
por el MA Io.) 
Fig. 51 – Mejilla de un casco 
(fotografía de Mónica Galea y del 
autor) 
Fig. 52 – Anillo (fotografía 









































Fig. 53 – Fíbula (fotografía 
cedida por el MA Io.) 
Fig. 54 – Enócoe (fotografía 
cedida por el MA At.) 
Fig. 55 – Plato de bronce 
(Koester, 1909, pl. IV) 
Fig. 56 – Niño con paloma 
(fotografía del autor) 
Fig. 57 – Dos cabezas de mujer de 
terracota (fotografía del autor) 
Fig. 58 – Estratego (fotografía 





















































Fig. 59 – Actor cómico (fotografía 
de Mónica Galea y del autor) 
Fig. 60 – Heracles con la maza 
(fotografía cedida por el MA At.) 
Fig. 61 – Poseidón (Koester, 1909, 
pl. III) 
Fig. 62 – Hermes / ¿Heracles? / ¿Joven?. 
(fotografía cedida por el MA Io.) 
Fig. 63 – Decoración de un asa con 
la forma de una cabeza de un cisne 
(fotografía cedida por el MA Io.) 
Fig. 64 – Serpiente haciendo un 












































Fig. 65 – Tortuga de arcilla 
(fotografía cedida por el MA Io.) 
Fig. 66 – Asa de un vaso de bronce, 
sin decoración (fotografía cedida 
por el MA At.) 
Fig. 67 – Escudo macedonio de bronce, 
dedicado seguramente por Pirro en 274 
por su victoria sobre Antígono Gonatas 
(fotografía del autor) 
Fig. 68 – Cuenco de un quílice de bronce 
(fotografía cedida por el MA Io.) 
Fig. 69 – Cabeza de sátiro como aplique 
(fotografía de Mónica Galea y del autor) 
Fig. 70 – Relieve de la lucha entre Heracles 
y la Hidra de Lerna (fotografía cedida por 





















































Fig. 71 – SEG XV, 384 (Nº 1); concesión 
de ciudadanía en tiempos de Neoptólemo I 
(370-368 a.C.) (fotografía del autor) 
Fig. 72 – IG II2, 101 (Nº 9); epígrafe del 
Ática con Alcetas y Leptino (373/372 a.C.) 
Fig. 73 – IG IX2 1, 4, 1750 (Nº 26); placa 
votiva del zacintio Agatón, próxeno de los 
molosos (fotografía de Mónica Galea y del 
autor) 
Fig. 74 – C2 (Nº 3); de tiempos de 
Alejandro I o Alejandro II (fotografía 
cedida por el MA Io.) 
Fig. 75 – C75 (Nº 51); estela manumisión de 
tiempos del Koinon Epirota (232-167 a.C.) 
(fotografía del autor, tomada en MA Io.) 
Fig. 76 – SGDI 1370 (Nº 34); epígrafe de 
tiempos del Koinon de los Tesprotos 
































Fig. 77 – Lhôte 41; consulta 
oracular (fotografía cedida por el 
Museo Arqueológico de Ioánina) 
Fig. 78 – Lhôte 96; consulta oracular 
(fotografía cedida por el Museo Arqueológico 
de Ioánina) 
Fig. 79 – Lhôte 126; consulta 
oracular (fotografía cedida por el 
Museo Arqueológico de Ioánina) 
Fig. 80 – C70; manumisión (fotografía del 
autor, tomada en el MA Io.) 
Fig. 81 – Pedestal 
B2 (Katsikoudis, 
































Fig. 82 – Pedestal B2 (Katsikoudis, 2005, πιν. 1β) Fig. 83 – Pedestal B10 (Katsikoudis, 2005, εικ. 8) 

















Fig. 86 – Pedestal B12 (Nº 69) (fotografía del autor) Fig. 87 – Pedestal B13 (Katsikoudis, 2005, εικ. 13) 
Fig. 88 – Pedestal B13, reconstrucción hipotética 
(Katsikoudis, 2005, εικ. 14) 

































Fig. 90 – Pedestal B16 (Katsikoudis, 2005, εικ. 16) Fig. 91 – Pedestal B16 (Katsikoudis, 2005, πιν. 7α) 
Fig. 92 – Pedestal B16 (Nº 68) (Katsikoudis, 2005, πιν. 7β) 
Fig. 93 – 
Reconstrucción de 
estatua de tamaño real 
de un estratego 
(fotografía del autor, 










Fig. 94 – Reconstrucción de estatua 
ecuestre de tamaño real de un 
dignatario epirota; las piezas 
corresponden a la estatua del tesproto 
Milón (fotografía del autor, tomada en 
el MA Io.) 
Fig. 95 – Pie de estatua de tamaño real 
(fotografía cedida por el MA At.) 
Fig. 96 – Dedo de una estatua de tamaño 
real (fotografía de Mónica Galea y del 
autor) 
Fig. 97 – Ojos y párpados de una estatua de 
tamaño real (fotografía de Mónica Galea y 
del autor) 
Fig. 98 – Fragmento de coraza, con 
representación de un haz de rayos 
(fotografía de Mónica Galea y del autor) 
  
 




1961, Taf. 8, 

























Fig. 101 – Haz de rayos. 
Proviene de una estatua de 
tamaño real (fotografía de 
Mónica Galea y del autor) 
Fig. 100 – Empuñadura de 
espada con forma de águila. 
Proviene de una estatua de 
tamaño real (fotografía del 
autor, tomada en el MA Io.) 
Fig. 99 – Empuñadura de 
espada con forma de cabeza 
de león o pantera. Proviene de 
una estatua colocada de 
tamaño real (fotografía del 
autor, tomada en el MA Io.) 
Fig. 102 – Moneda de 
bronce de la Alianza 
Epirota, ca. 300 a.C. 
Representados roble 
oracular y tres palomas 
(Dacaris, 1996, p. 11) 
Fig. 103 – Didracma de plata del Koinon Epirota. Finales 
del s. III a.C. Representados Zeus Naios y Dione (anverso) 















































Fig. 106 – Templo de Zeus (fotografía del autor) 

































Fig. 108 – Templo de Zeus, con las cuatro fases distinguidas por 
colores (Emmerling, 2012, Beilage 1) 
Fig. 109 – Templo de Zeus, reconstrucción primera 































 Fig. 110 – Templo de Zeus, reconstrucción segunda fase (arriba) y 
tercera fase (abajo) (Dacaris, 1973, p. 161) 
Fig. 111 – Templo de Zeus, reconstrucción cuarta 

































Fig. 112 – Edificio Γ (fotografía del autor) Fig. 113 – Edificio Γ (Emmerling, 2012, Aab. 127) 

































Fig. 116 – Edificio Ζ (fotografía del autor) Fig. 117 – Edificio Z (Emmerling, 2012, Aab. 132) 
































Fig. 120 – Edificio A (fotografía del autor) Fig. 121 – Edificio A (Emmerling, 2012, Aab. 125) 





















Fig. 124 – Bouleuterion, columna 
de arenisca (fotografía del autor) 
Fig. 125 – Bouleuterion, reconstrucción de una 
puerta con los restos de bronce que se 
encontraron (fotografía del autor, tomada en el 
MA Io.) 
Fig. 126 – Bouleuterion (Dacaris, 
1971b, p. 58) 
Fig. 127 – Edificio O-O1 

































Fig. 128 – Edificio O-O1 (fotografía del autor) Fig. 129 – Edificio O-O1 (fotografía del autor) 

































Fig. 132 – Teatro, vista general desde arriba 
(fotografía del autor) 
Fig. 133 – Teatro, vista parcial desde el este 
(fotografía del autor) 
Fig. 134 – Teatro, stoa interior (fotografía del 
autor) 

































Fig. 136 – Estadio (fotografía del autor) Fig. 137 – Estadio, gradas (fotografía del autor) 
































Fig. 140 – Basílica cristiana (Dacaris, 1971b, p. 64) Fig. 141 – Zona del hallazgo de las rocas con marcas de cantería (elaboración personal a partir de Google Earth) 
Fig. 142 – Roca con marcas de 
cantería (fotografía del autor) 
Fig. 143 – Roca con marcas de 
cantería (fotografía del autor) 
Fig. 144 – Roca con marcas de 




















































Fig. 145 – Roca con marcas de 
cantería (fotografía del autor) 
Fig. 146 – Roca con marcas de 
cantería (fotografía del autor) 
Fig. 147 – Roca con marcas de 
cantería (fotografía del autor) 
Fig. 148 – Roca con marcas de 
cantería (fotografía del autor) 
Fig. 149 – Roca con marcas de 
cantería (fotografía del autor) 
Fig. 150 – Roca con marcas de 
cantería (fotografía del autor) 
Fig. 151 – Roca con marcas de 
cantería (fotografía del autor) 
Fig. 152 – Posible camino por 
donde bajarían las rocas hasta el 




Fig. 153 – Vía sagrada de Labraunda 
(Baran, 2011, p. 63, fig. 29) 
Fig. 154 – Vía sagrada de 
Labraunda (Baran, 2011, p. 63, 
fig. 30) 
Fig. 155 – Muro de contención 
y canal de drenaje de la vía 
sagrada de Labraunda (Baran, 
2011, p. 60, fig. 18) 
Fig. 156 – Muro de contención y 
canal de drenaje de la vía sagrada de 
Labraunda (Baran, 2011, p. 63, fig. 
31) 
Fig. 157 – Mapa del recorrido de la vía sagrada de 












5: Edificio O-O1 – ¿Pritaneo? 
6: Estoa oeste 
7: Estoa este 
8: Área sagrada 
9: Muro de sillar K 
10: Espacio abierto 
11: Entrada oeste 
12: Entrada sur 
13: Entrada este 
Fig. 158 – Dodona, reconstrucción (elaboración personal a partir de Tzouvara-Souli, Vlachopoulou y 



















Fig. 159a – Dodona, plano del área sagrada según versión 
tradicional (elaboración personal a partir de Katsikoudis, 2005, 
εικ. 1) 
Fig. 159b – Dodona, plano del área sagrada según propuesta 




Fig. 160 – Dourouti, estado actual del 
yacimiento (fotografía del autor) 
Fig. 161 – Dourouti, plano de estructura circular 
(Gravani, 2007-2008, p. 238) 
Fig. 162 – Dourouti, grifo como parte del 
ajuar de una tumba (fotografía del autor, 
tomada en el MA Io.) 
Fig. 163 – Rodotopi, templo (fotografía del 
autor) 
Fig. 164 – Rodotopi, templo (fotografía del autor) Fig. 165 – Rodotopi, estatua de emperador 
































Fig. 166 – ¿Rodotopi? Relieve de Zeus 
Areios (fotografía del autor, tomada en el 
MA Io.) 
Fig. 167 – ¿Rodotopi? Relieve de Zeus Areios 
(fotografía del autor, tomada en el MA Io.) 




































Fig. 169 – Megalo Gardiki, 
muro este y vistas del lago de 
Ioánina (fotografía del autor) 
Fig. 170 – Megalo Gardiki, detalle de sillería del 
muro este (fotografía del autor) 
Fig. 171 – Megalo Gardiki, muro norte 
(fotografía del autor) 
Fig. 172 – Megalo Gardiki, edificio 
(fotografía del autor) 
Fig. 173 – Megalo Gardiki, edificio 
(fotografía del autor) 
Fig. 174 – Megalo Gardiki, edificio 




Fig. 175 – Megalo Gardiki, cisterna 
(fotografía del autor) 
Fig. 176 – Megalo Gardiki, muro de 
época otomana (fotografía del autor) 
Fig. 177 – Kaloyeritsa, muro (fotografía 
del autor) 
Fig. 178 – Kaloyeritsa, muro (fotografía 
del autor) 
Fig. 179 – Paliouri, muro (fotografía del 
autor) 
Fig. 180 – Paliouri, muro y cerámica 









Fig. 181 – Kastritsa, entrada principal, al 
sureste (fotografía del autor) 
Fig. 182 – Kastritsa, muro este 
(fotografía del autor) 
Fig. 183 – Kastritsa, varias estructuras 



















Fig. 184 – Kastritsa, vista de la llanura de Ioánina (fotografía del autor) 
  
 
Fig. 185 – Kastritsa, excavación 
actual en la zona occidental 
(fotografía del autor) 
Fig. 186 – Ammotopos/Hórreo, plano general 
de la ciudad (Kalpakis, 2012, εικ. 4) 
Fig. 187 – Ammotopos/Hórreo, vista aérea 
(Kalpakis, 2012, εικ. 3) 






















Fig. 189 – Vitsa (fotografía del autor) Fig. 190 – Ambracia, plano de la ciudad 
actual (Andréou, 1993, p. 98) 
Fig. 191 – Ambracia, plano del 
sector residencial antiguo 
(Andréou, 1993, p. 95) 
Fig. 192 – Ambracia, teatro pequeño 




















Fig. 193 – Ambracia, cerámica 
ática de figuras negras (Pliakou, 
1999, p. 43, Fig. 4) 
Fig. 194 – Desembocadura del Louros, localización 
de Kastro Rogoi y evolución del paisaje. Nótese 
que la fecha es 4.500 a.P. (2.450 a.C.) (Jing y 
Rapp, 2003, p. 190) 
Fig. 195 – Desembocadura del 
Louros, localización de Kastro 
Rogoi y evolución del paisaje. 
Nótese que las fechas son 1.500 a.P. 
(450 d.C.) (arriba) y 1.000-500 a.P. 
(950-1.450 d.C.) (abajo) (Jing y 
























Fig. 196 –Xylokastro/Éfira y 
Nekyomanteion (Tartaron, 2004, p. 
42) 
Fig. 197 – El Glykis Limen en el s. VIII a.C. 
(Besonen, Rapp y Jing, 2003, p. 221) 
Fig. 198 – El Glykis Limen en 
torno al 433 a.C. (arriba) y en 
el s. I a.C. (abajo) (Besonen, 




























Fig. 199 – El Glykis Limen en la actualidad (Besonen, Rapp y Jing, 2003, p. 201) 
Fig. 200 – ¿Nekyomanteion? 
(fotografía del autor) 
Fig. 201 – ¿Nekyomanteion? 























Fig. 202 – ¿Nekyomanteion? (fotografía del 
autor) 
Fig. 203 – ¿Nekyomanteion?, cámara 
subterrránea (fotografía del autor) 
Fig. 204 – ¿Nekyomanteion?, pithoi 
(fotografía del autor) 
Fig. 205 – Moneda tesprota con Perséfone, 
ligada al Nekyomanteion (Franke, 1961, 
Taf. 4, V2) 
Fig. 204 – ¿Nekyomanteion?, pithoi 
(fotografía del autor) 
Fig. 206 – Moneda tesprota con 
Cerbero, ligado al Nekyomanteion 


























Fig. 207 – ¿Nekyomanteion?, fragmentos de figurillas femeninas de terracota, s. VII-
V a.C. (Tzouvara-Souli, 1979, p. 103, Fig. 37α) 
Fig. 208 – ¿Nekyomanteion?, cabeza 
femenina de terracota, periodo 
helenístico (Tzouvara-Souli, 1979, 
103, Fig. 37β) 
Fig. 209 – Giourganista, cabeza de 
mujer de terracota (Zachos, 2010, p. 
346, εικ. 16) 















Fig. 211 – Territorio de Delfos y 
la tierra sagrada de Apolo 










Nota explicativa sobre la confección de mapas 
 
• Para los Mapas 1 y 11 se ha utilizado Google Earth. Para los Mapas 2-10 se ha 
empleado el software ArcGIS (versión 10.3 para Windows; ESRI), con licencia de la 
Univerdad Complutense de Madrid (2016-2017) para PDI y PAS. La modalidad de 
vista topográfica es el basemap que el propio programa ofrece 
• Las capas necesarias para la elaboración de la cartografía con tecnología SIG se han 
obtenido de la siguiente fuente: Jarvis A., H.I. Reuter, A.  Nelson, E. Guevara, 2008, 
Hole-filled  seamless SRTM data V4, International  Centre for Tropical  Agriculture 
(CIAT). http://srtm.csi.cgiar.org 
• Las fuentes consultadas, todas ellas incluidas en el listado bibliográfico, han sido, por 
orden alfabético: 
o Kalpakis (2005) 
o Kalpakis (2006) 
o Kalpakis (2008) 
o Kalpakis (2009) 
o Kalpakis (2015) 
o Karatzeni (2011) 
o Katsadima (1999) 
o Papadopoulos (2016) 
o Pliakou (2007) 
o Talbert (2000) 
• Para la elaboración de rutas, se ha utilizado únicamente la capa raster de pendientes, ya 
que el objetivo es mostrar la ruta aproximada propuesta en cada caso. Para un resultado 
más exacto sería necesario tener en cuenta otros criterios que, en la mayoría de los 
casos, se desconocen para el Epiro, como la cobertura vegetal (bosques que obligaran a 
dar un rodeo, por ejemplo) y accidentes geográficos (ríos que hubiera que cruzar). Para 
poder efectuar los cálculos de coste de tiempo se han empleado las ecuaciones de 
Tobler (1993) 
• Mapa 2 (Mapa Arqueológico del Epiro): Se ofrece una versión actualizada del mapa 
arqueológico del Epiro, con todos los yacimientos relevantes. Debido al limitado 
espacio, no es posible documentar aquí la totalidad de centros o enclaves arqueológicos. 
Para ello, me remito a Vlachopoulou-Oikonomou (2003), a día de hoy el compendio 
más completo (aunque inevitablemente desfasado ya). La información del territorio 
epirota en la actual Albania es mucho más limitada 
• Por lo general las rutas creadas por ArcGIS, de acuerdo a criterios de menor desgaste 
energético, coinciden con las reconstrucciones de Hammond y con las seguidas aquí. 
No obstante, en ocasiones algunos emplazamientos han sido empleados como nudos de 
las rutas de paso obligado: 
o Ammotopos (ruta sur): De acuerdo con mi teoría, la ruta sur principal pasaba 
por este centro (seguramente la antigua ciudad de Hórreo). El propio ArcGIS en 
su ruta muestra un desvío en el terreno hacia Ammotopos (alejándose por tanto 
de la ladera oriental del valle en ese tramo), aunque no tan cerca como es 
reflejado en los mapas 
o Ampelia (área de Ioánina, acceso al valle de Tcharacovitsa): El corto itinerario 
desde este centro hacia el santuario de Dodona no coincide exactamente con la 
ruta de ArcGIS, la cual a su vez no concuerda con las rutas que se sabe que 
existen en esa zona. Por ello, se ha adecuado a la ruta que hay en Google Earth 
• No se han podido elaborar mapas cronológicos (el Epiro en época arcaica, etc.) debido a 
la dificultad a la hora de encontrar información específica de la cronología de todos los 
yacimientos documentados. Baste señalar que, como se explica a lo largo de la tesis, el 







































Mapa 2 – Mapa Arqueológico del Epiro 
  
 
Yacimientos de Molosia 
 
1 Mesogephyra Konitsas  
2 Kleidonia Konitsas  
3 Latovouni 
4 Lachanokastro Pogoniou  
5 Kastro Konitsas  
6 Delfinaki  
7 Kastraki Agia Mina  
8 Skamneli Zagoriou  
9 Vitsa  
10 Ano Parakalamos  
11 Palaiogrimpiani 
Parakalamou  
12 Chrisorrachi  
13 Makrino An. Zagoriou  
14 Moni Boutsas  
15 Kastri Ieromnumi  
16 Petra An. Zagoriou  
17 Votonosi  
18 Lapsista  
19 Likotrichi  
20 Demati An. Zagoriou  
21 Anthochori  
22 Despotiko  
23 Klimatia  
24 Krya  
25 Paliouri  
26 Megalo Gardiki  
27 Perama  
28 Vounoplagia  
29 Mikri Gotista  
30 Brosina  
31 Kalochori  
32 Grammeno  
33 Polylofo  
34 Marmara  
35 Stavraki  
36 Ioánina  
37 Longades  
38 Zalongo  
39 Neochoropoulo  
40 Katsikas  
41 Kastritsa  
42 Platania  
43 Koutselio  
44 Psina  
45 Agio Apostoli  
46 Ampelia  
47 Neokaissareia  
48 Episkopiko  
49 Kalarites  
50 Sourouno Vaptistis  
51 Vereniki  
52 Agios Nikolaos  
53 Baousioi  
54 Episkopi  
55 Ampelochori  
56 Pramanta  
57 Pardalitsa  
58 Kopani  
59 Kaloyeritsa  
60 Mirodafni  
61 Plaisia  
62 Kalentzi  
63 Zotiko  
64 Achladees  
65 Plaka  
66 Bestia  
67 Chani Emin Aga  
68 Koukoulia  
69 Sistrouni  
70 Chani Terovou  
71 Sklivani  
72 Gouriana  
73 Gephyra Zita Kato 
Mousiotitsa  
74 Palaiochori Botsari  
75 Kleisoura  
76 Voulista Panagia  
77 Paliokklisi Agiou Georgiou  
78 Pistiana  
79 Bazi Agiou Georgiou  
80 Ammotopos 
 
Resto de yacimientos del 
Epiro 
 
1 Apolonia  
2 Antigonea  
3 Adrianópolis  
4 Fénice  
5 Palaiokastro  
6 Ktismata  
7 Onquesmo  
8 Dhrovlan  
9 Selo  
10 Butrinto  
11 Maiçan  
12 Kodra e Duces  
13 Sinou  
14 Lemiko  
15 Vavouri  
16 Gardiki  
17 Litharostrougga  
18 Vigla  
19 Kasnetsi  
20 Masklinitsa  
21 Gitana  
22 Filiates  
23 Pente Ekklesias  
24 Plakoti  
25 Pyrgos  
26 Torone  
27 Fanote  
28 Dramese  
29 Tsourila  
30 Phaskomelia  
31 Makrykhora  
32 Gryka  
33 Fotiki  
34 Paramythia  
35 Elimi  
36 Mazarakia  
37 Morpha  
38 Sevasto  
39 Elea  
40 Phrosyne  
41 Zervochon  
42 Tsangari  
43 Ellenika  
44 Karteri  
45 Agora  
46 Derviziana  
47 Dimokastro  
48 Margariti  
49 Mandrotopos  
50 Alepochori  
51 Assos  
52 Agia  
53 Anthousa  
54 Parga  
55 Spatharaioi  
56 Kastriza  
57 Korone  
58 Kontates  
59 Kastro  
60 Trikastron  
61 Éfira  
62 Nekyomanteion  
63 Kastri Mesopotamou / 
Pandosia  
64 Kanallaki  
65 Thesprotiko  
66 K. Rizovouni / Batias  
67 Caradro  
68 Herakleion  
69 Kheimadio  
70 Casope  
71 Paliophoro / Elatria  
72 Louros  
73 K. Rogoi / Ambraco  
74 Ambracia  
75 Peta  
76 Dimari  
77 ¿Berenice?  
78 Strongly  
79 Vigla  
80 Michalitsi / ¿Buqueta? 
81 Nicópolis  
82 Phidokastro / λιµὴν 
κλειστός  
83 Neochori / ¿Koroneia?  
 









 Mapa 3 – Mapa Arqueológico del área de Ioánina 
  
 
Mapa 4 – Rutas en el Epiro 
  
 




Mapa 6 – Rutas en el Epiro según Hammond 
  
 





Mapa 8 – Ruta desde el oeste 
  
 
Mapa 9 – Rutas desde el norte y el este 
  
 
Mapa 10 – Rutas en la meseta de Ioánina y hacia Dodona 
  
 







 La presente tesis se centra en el santuario de Dodona. Su objetivo es examinar 
cómo su evolución está estrechamente relacionada con el desarrollo de la región en la 
que se localiza, el Epiro. Se emplea una perspectiva diacrónica y se parte de la premisa 
de que el cambio siempre estuvo presente, es decir, que la religión no es estática, sino 
dinámica. La cronología de esta investigación abarca principalmente las épocas arcaica, 
clásica y helenística.  
 El Epiro ha sido considerado tradicionalmente como un área secundaria de la 
antigua Grecia. No parece que desempeñara un papel significativo durante el arcaísmo 
ni el clasicismo, y en parte por este motivo la producción académica sobre la región 
epirota ha sido escasa. En las últimas décadas esta situación parece haber cambiado. 
Han aparecido nuevos estudios, algunos de ellos centrados en el propio Epiro y otros en 
aspectos más específicos, como aquéllos que analizan Dodona. Esta tesis trata de 
contribuir a este proceso, demostrando que el desarrollo de un centro no puede 
entenderse sin tener en cuenta su relación con su entorno y su contexto histórico.  
 Para poder llevar a cabo este cometido, se emplean todas las fuentes disponibles, 
la Arqueología, la Literatura, la Epigrafía y la Numismática. Todas ellas son esenciales, 
pues si cualquiera de ellas fuera obviada, el resultado sería incompleto. Además, la 
Arqueología del Paisaje es también importante, ya que nos permite examinar la manera 
en que el territorio se articulaba. Dado que Dodona fue un centro de culto, es crucial 
comprobar cómo la gente la vio y la percibió, así como discernir qué criterios tuvieron 
una mayor influencia en esta experiencia.  
 La tesis está estructurada en ocho capítulos. En el primero, la introducción, estos 
aspectos mencionados arriba son desarrollados. Seguidamente, el segundo capítulo 
muestra una visión general del desarrollo histórico del Epiro. El devenir político afecta 
y cubre la actividad de todos los centros, incluidos los santuarios. Con el objetivo de 
estudiar Dodona, es esencial conocer los aspectos más relevantes de esta área a través 
de su historia. Asimismo, el Epiro presenta una evolución peculiar debido a que el 
fenómeno de la polis no se produjo hasta el periodo helenístico (salvo las colonias en la 
costa). Las comunidades se organizaron en ethne y en un momento dado se formó un 
estado federal, un koinon. La forma en que este proceso marcó la evolución de Dodona 
es analizada.  
  
 
 El capítulo tres recopila la información sobre la evidencia material de Dodona, 
tanto los edificios como los objetos muebles. No se trata sin embargo de un catálogo al 
uso, pues el objetivo no es simplemente exponer el listado de lo que podemos encontrar 
en este santuario, sino también sus significados. Uno de los principales aspectos es la 
reinterpretación de la función de algunos edificios que han sido considerados durante 
décadas como templos. Algunos estudios recientes han demostrado que esta teoría 
puede ser incorrecta y que en realidad se tratara de tesoros o archivos. Mi propuesta, en 
esta línea, es verlos como tesoros, los cuales habrían sido construidos por los principales 
ethne epirotas (molosos, tesprotos y caonios) y por el Koinon Epirota. Una de las 
últimas secciones de este capítulo contiene material inédito sobre las canteras del 
santuario. En el trabajo de campo desarrollado en el área de este asentamiento, pudo 
encontrar evidencias claras de la actividad de la extracción de materiales de 
construcción. Se presenta un breve comentario, así como imágenes que lo ilustran (en el 
Anexo III), relativos a esto.  
 La siguiente parte corresponde a los cultos que hubo en Dodona. En ocasiones es 
considerablemente difícil confirmar qué dioses eran venerados en determinados 
espacios cultuales. Así ocurre en Dodona, y por ello examino las pruebas en las que se 
han basado las teorías que han sido defendidas durante las últimas décadas. También es 
analizado el modo en que el oráculo funcionó y los cambios que tuvieron lugar durante 
tantos siglos de actividad. Lejos de ser algo estático, las prácticas rituales parecen haber 
estado en constante cambio. El capítulo finaliza con una visión más amplia de Dodona y 
sus contactos, por la vía religiosa, con otras áreas helénicas, principalmente Atenas, 
Beocia y Olimpia. Las conexiones en cada caso se deben a diferentes motivos. Desde 
migraciones en la época oscura hasta eventos políticos en la época clásica, se demuestra 
aquí que Dodona no fue simplemente un centro de culto epirota, sino que su influencia 
y actividad traspasó estas fronteras.  
 Una vez que los datos principales sobre Dodona han sido expuestos, las 
siguientes páginas cubren un corto listado de centros que tuvieron una relación estrecha 
con el desarrollo del santuario. Dos áreas son consideradas: primero, Molosia, la región 
en la cual se encontraba Dodona; segundo, el resto del Epiro. Los enclaves han sido 
seleccionados de acuerdo a diferentes criterios. Algunos de ellos funcionaron también 
como santuarios, por lo cual es interesante examinar sus principales características y 
tratar de distinguir aspectos comunes. Otros asentamientos son mencionados debido a 
su presencia en las rutas que llevaban a Dodona. De hecho, el capítulo comienza con 
  
 
una reconstrucción teórica de estos itinerarios que se dirigían al santuario desde el sur, 
oeste, norte y este.  
 El último capítulo afronta un tema poco frecuente: la arqueología de la 
peregrinación. Mi objetivo es distinguir las diferentes motivaciones de los peregrinos 
para viajar a Dodona. La Arqueología, Literatura y Epigrafía son empleadas para 
obtener los resultados. Asimismo, se aplican planteamientos fenomenológicos, es decir, 
por medio de la Arqueología del Paisaje y el cognitivismo profundizo en el análisis de 
cómo la gente sintió y experimentó esta actividad, la percepción que tuvieron de este 
fenómeno. Aparte, como los peregrinos escribieron sus preguntas al oráculo en placas 
de plomo, es posible diferenciar los dialectos griegos, lo que significa que su 
procedencia era variada. Al mismo tiempo, los objetos votivos se enmarcan por lo 
general en el ámbito de lo lujoso (principalmente bronce), aunque cabe suponer que 
gentes más humildes depositarían ofrendas perecederas, elaboradas por ejemplo en telas 
o en madera. Por lo tanto, se puede deducir que estos peregrinos que vinieron desde 
áreas lejanas gozaban de un mínimo de riqueza. Aquéllos que eran más pobres no 
podrían permitirse un viaje de este tipo que requería varios días, a menos que vivieran 
en el Epiro o en alguna zona limítrofe. Un aspecto importante es confirmar si la 
peregrinación varió con el paso de los siglos. La conclusión parece ser afirmativa: se 
comprueba que desde el s. III en adelante menos gente visitó Dodona para consultar el 
oráculo. Los datos epigráficos y literarios proveen de información suficiente para poder 
afirmar esta teoría. Este hecho puede deberse no solo a la propia evolución interna de 
Dodona, sino a una tendencia general en toda la antigua Grecia. Debido a la llegada del 
periodo helenístico, la Hélade abrió sus fronteras a nuevas culturas, de tal forma que 
prácticas religiosas foráneas se generalizaron entre la sociedad griega. Al mismo 
tiempo, el sistema de la organización de la polis cambió, ya que la ciudad-estado perdió 
su autonomía. Por lo tanto, sugiero que esta alteración en la actividad oracular puede ser 
explicada si consideramos Grecia de forma global.  
 El capítulo siete presenta un estudio diferente de un santuario. Normalmente este 
tipo de estudios investigan el papel religioso de los centros de culto, y en ocasiones 
añaden su papel político. Sin embargo, mi objetivo es demostrar que Dodona no fue 
simplemente un enclave cultual o político, sino un foco económico de primer orden y un 
espacio socio-cultural. Teniendo en cuenta todos los datos expuestos a lo largo de los 
capítulos previos, esta visión es desarrollada aquí. Cabe destacar que soy consciente de 
que en la Antigüedad no es posible separar un “paisaje económico” de uno “religioso”, 
  
 
ya que iban unidos. En realidad es un enfoque moderno, lo cual no significa que no lo 
podamos aplicar. Si aceptamos que no es algo indivisible, podemos analizar los 
diferentes roles que jugó Dodona, su polifuncionalidad. Por ejemplo, las estatuas 
honoríficas nos hablan sobre la esfera política, pero también sobre el ámbito social y 
sobre la forma en que el espacio religioso fue empleado para asuntos no cultuales.  
 Otro tema que es tratado es cómo la percepción del lugar, la manera en que cada 
uno experimentaba y recordaba su visita a Dodona, varió en función de la actividad que 
se dispusiera a realizar. No era lo mismo para un consultante del oráculo que para un 
participante en las Naia; cada uno prestaba atención a elementos diferentes del 
santuario. A partir de este razonamiento, se explica una teoría: Dodona contribuyó al 
desarrollo de las identidades molosa (primero) y epirota (más adelante). El lugar fue 
empleado también por las élites del Noroeste de la Hélade para reivindicar su condición 
de griegos, su helenicidad. Es decir, Dodona se enmarca en el discurso identitario y en 
la definición de la frontera septentrional de la antigua Grecia.  
 El último capítulo corresponde a las conclusiones, que tienen un triple objetivo. 
Inicialmente, subrayar las principales teorías relacionadas con la función y organización 
interna de Dodona. Seguidamente, se presenta una visión comparativa del santuario en 
su contexto regional, en el Epiro, y se examina su papel en la articulación del territorio y 
en la creación de un discurso identitario. Finalmente, se ofrece una perspectiva global 
que abarca todo el mundo griego. En definitiva, el propósito de esta tesis es reconstruir 
una imagen de Dodona a diferentes niveles: atender a la red de vías y comunicaciones 
en las que el santuario no actuó como simple recipiente, sino también como foco 
emisor; y observar el modo en que el paisaje físico y simbólico evolucionó, teniendo en 
cuenta que en diferentes momentos históricos las élites se interesaron por la elaboración 
de una identidad regional, originalmente pan-molosa pero más tarde también pan-
epirota.  
 En resumen, con esta investigación se lleva a cabo un estudio poco frecuente. En 
vez de analizar la esfera religiosa de un centro a partir de sus evidencias, mi intención es 
desarrollar planteamientos más amplios y mostrar así una perspectiva más original. Al 
considerar las vías y comunicaciones a Dodona como el conjunto de relaciones entre 
este centro y su entorno (a tres niveles, Molosia, el Epiro y Grecia), el objetivo es 
reconstruir una imagen del santuario epirota como el escenario de actividades cultuales, 
políticas, económicas y socio-culturales, así como demostrar que actuó como generador 
  
 
de fronteras e identidades. Cabe destacar que hubo un continuo proceso de cambio que 
afectó a todos los ámbitos. Asimismo, el paisaje jugó un papel crucial en este fenómeno. 
 Sin embargo, no solo se extraen conclusiones relativas a Dodona. El estudio 
simultáneo de otros enclaves conlleva obtener resultados sobre algunos de ellos, en 
especial sobre el conjunto de santuario del área de Molosia. En esta región había otros 
cuatro centros de culto, Dourouti, Rodotopi, Vaxia y Giourganista. Todo apunta a que 
actuaron como hitos en la geografía molosa, articulando las fronteras del territorio 
habitado por sub-ethne. Fueron visitados por la población local y por tanto 
contribuyeron a la configuración política de la región. Por lo tanto, mientras que 
Dodona puede ser vista como un santuario panhelénico, estos otros cuatro espacios 
sagrados funcionaron en la esfera regional. Algunos de ellos presentan un desarrollo 
notable en el periodo helenístico, lo cual puede vincularse a la transformación 
urbanística que tuvo lugar en el Epiro a partir del s. IV a.C. Las primeras poleis en el 
interior aparecieron entonces y se puede observar cómo los asentamientos se 
reorganizan. Esto conllevó una nueva configuración del territorio y sus fronteras. Los 































 This thesis is focused on the sanctuary of Dodona. Its aim is to examine how the 
evolution of this cult center is narrowly linked to the development of the region where it 
is located, Epirus. A diachronic perspective is employed and it is highlighted that 
change is always present, that is to say, that religion was not static, but dynamic. The 
chronology of this research covers mainly Archaic, Classical and Hellenistic periods.  
 Epirus has been commonly considered as a secondary region of ancient Greece. 
It did not play a significant role during the Archaic and Classical ages, and because of 
this, research about the Epirote region has been scarce. In the last decades this situation 
seems to have changed. News studies have appeared, some of them focused on Epirus, 
some others in specific aspects, such as those that analyze Dodona. This thesis tries to 
contribute to this process by demonstrating that the development of a site cannot be 
understood without taking into account its relation with its surroundings and the 
historical background.  
 This study can be approached through different sources, and all of them are 
essential. In order to elaborate a solid and interdisciplinary research, Archaeology, 
Literature, Epigraphy and Numismatics have been considered. If any of them are 
omitted, the results would be incomplete. Furthermore, Landscape Archaeology is also 
important, owing to the fact that it allows us to examine the way the territory was 
articulated. As Dodona was a cult center, it is crucial to test how people saw and 
interpreted it, and to discern which criteria had a major influence on this experience.  
 The thesis is structured in eight chapters. In the first one, the Introduction, these 
aspects above mentioned are broadly explained. After this, the second chapter shows an 
overlook of the historical development of Epirus. Politics affect and cover the activity 
of all the centers, sanctuaries included. In order to study Dodona, it is essential to know 
the most relevant aspects of this area throughout its history. Moreover, Epirus presents a 
peculiar evolution because the polis phenomenon did not succeed until the Hellenistic 
Period (except the colonies in the coast). Communities were organized in ethne, and at 
some point a federal state, a koinon was established. The way this process had a strong 
influence in Dodona is analyzed.  
 Chapter three compiles the information about the material evidence from 
Dodona. Both buildings and mobile objects are presented. Although it cannot be 
  
 
considered as a complete catalog, these pages provide enough data not only to see what 
we can find in this sanctuary, but also the meaning of all of this, that is to say, it is 
possible to deduce some suggesting approaches from these materials. One of the main 
points is the reinterpretation of some buildings that have been considered for decades as 
temples. A few recent studies demonstrate that this theory may be wrong, because they 
could be actually seen as treasures or archives. My suggestion is that they were 
treasures, built by the main Epirote ethne (Molossians, Thesprotians, and Chaonians) 
and by the Epirote Koinon. One of the last sections of this chapter contains unpublished 
data regarding to the quarries of the sanctuary. A field-work carried by me in the area of 
Dodona allowed me to find evidence of the activity of extracting the building materials. 
Brief commentaries of this, as well as some illustrations in the catalog (Appendix III), 
are offered. 
 The following part is focused on the cults that existed and developed in Dodona. 
Sometimes is it remarkably difficult to verify which gods were worshipped in cult 
spaces. This happens in Dodona, and I try to discern the proofs that sustain the theories 
that have been defended during the last decades. It is also examined the way the oracle 
functioned and the changes that took place during so many centuries of activity. Instead 
of being static, ritual procedures seem to have been continuously evolving. The chapter 
finishes with a wider view of Dodona and other Hellenic areas, mainly Athens, Boeotia, 
and Olympia. The connections in each case are due to different reasons. From 
migrations in the Dark Age to political matters in the Classical Age, it is shown that 
Dodona was not just an Epirote cult center, but its influence and activity extended 
further.  
 Once the main data about Dodona has been already exposed, the next pages 
cover a short list of those sites that are narrowly linked to the development of the 
sanctuary. Two areas are considered: firstly, Molossia, the region where Dodona is 
located, and secondly the rest of Epirus. Centers are selected because of distinct causes. 
Some of them functioned as sanctuaries, too, so it is interesting to examine their main 
characteristics and to try to discern some common aspects. Other settlements are 
mentioned owing to the fact that they were important in the routes that followed to 
Dodona. In fact, the chapter begins with a theoretical reconstruction of these itineraries 
that reached the sanctuary from the South, West, North and East.  
  The sixth chapter confronts a topic that is not frequently studied: archaeology of 
pilgrimage. My aim is to distinguish the different motivations for pilgrims to travel to 
  
 
Dodona. Archaeological, literary and epigraphic data are utilized in order to obtain 
results. Moreover, a phenomenological approach is applied, that is to say, by using 
Landscape Archaeology and cognitivism I undertake an analysis of the way these 
people felt and experienced this activity, their perception of this phenomenon. As 
pilgrims wrote their questions in lead tablets, it is possible to differentiate the different 
Greek dialects, which means that the origin of them is very assorted. At the same time, 
votives are usually expensive (bronze objects mainly), although it is supposed that 
humbler people deposited perishable offerings, made for example by textiles and wood. 
Thus, it can be deduced that those pilgrims that came from further areas were minimally 
wealthy. Those who were poorer could not afford to do this kind of trip that last several 
days, unless they lived in Epirus or in the nearby. One important aspect is to verify if 
pilgrimage varied over the centuries. The conclusion seems to be affirmative: it is 
proved that from the 3rd century onwards less people visited Dodona in order to consult 
de oracle. Epigraphy and literature provide enough information to confirm this theory. 
This fact seems to be linked not only to Dodona matters, but to a general trend in the 
entire ancient Greece. Due to the coming of the Hellenistic period, Hellas opened its 
frontiers to new cultures and foreign religious practices became normal for Greek 
people. At the same time, the organization system of the polis is changed, because city-
states lost their autonomy. Therefore, I suggest that this alteration in the oracular 
activity can be explained if we take a look to Greece.  
 Chaper seven is a different kind of study of a sanctuary. Usually works research 
the role of cult places as religious ones, as well as sometimes with regard to politics. 
However, my aim is to prove that Dodona was not just a religious and political center, 
but also a crucial economic and socio-cultural focus. With all data considered, this view 
is presented. It is worth pointing out that it is assumed that in Antiquity it is not possible 
to discern an “economic landscape” from a “religious one”, because Greek culture did 
not consider it as separable. This is a modern trend, but it does not mean that we cannot 
study it in this way. Just accepting that it is not divisible, we can analyze the different 
roles that played Dodona, its polifunctionality. For example, honorific statues talk us 
about politics, but also about the social sphere and the way a religious space is used for 
non-cult matters.  
 Furthermore, as I will try to show, the perception of place, the way each person 
experience and remembered his/her visit to Dodona, varied according to the activity 
they were going to do. It was not the same for an oracle consultant than for a participant 
  
 
in the Naia; they took attention to different aspects of the sanctuary. From this point, a 
suggesting theory will be explained: Dodona contributed to the development of 
Molossian (first) and Epirote (latter) identities. This site was used also by Northwestern 
elites as a mechanism to claim their Hellenic condition, their hellenicity. That is to say, 
Dodona was inserted in the identity discourse and in the definition of Northern frontiers 
of ancient Greece.   
The last chapter is the conclusions, which have a triple aim. Firstly, to highlight 
the main theories linked to the function and internal organization of Dodona. The 
second purpose is to present a comparative approach to Dodona within its wider 
regional context of Epirus, and examine its role in the articulation of the territory and in 
the creation of an identity discourse. Finally, a global perspective covering the entire 
Greek world will be discussed. Put short, the purpose of this thesis is to reconstruct an 
image of Dodona on different levels: to attend to the framework of paths and 
communications where the sanctuary acted not only as recipient, but also as emitting 
focus; and to observe the way its physical and symbolic landscape evolved, taking into 
account that the elites were interested in different historical moments in the elaboration 
of a regional identity, originally pan-Molossian but later pan-Epirote.  
 Put short, with this study a non-frequent focus is applied. Instead of analyzing 
just on specific matters that use archaeological materials or its role as religious center, 
my intention is to develop wider approaches, a more original perspective. By 
considering paths and communications to Dodona as the ensemble of relationships 
between this site and its surroundings (with three levels, Molossia, Epirus and Greece), 
the aim is to reconstruct an image of the Epirote sanctuary as a scene of cult, politic, 
economic and socio-cultural activities, as well as how it became a generator of frontiers 
and identity. It is highlighted that there was a continuous process of change that affected 
all spheres. Moreover, landscape played a crucial role in this phenomenon.  
 Nevertheless, not only Dodona is studied here. The area of Molossia has four 
more cult centers, Dourouti, Rodotopi, Vaxia and Giourganista. It seems that they acted 
as milestones in the Molossian geography that articulated the borders of the territory of 
the sub-ethne. They were visited by local population and therefore they contributed to 
the political configuration of the region. Thus, while Dodona can be seen as a 
Panhellenic sanctuary, these four sacred spaces functioned in the regional sphere. Some 
of them present a remarkable development in the Hellenistic period, which can be 
narrowly linked to the urban transformation that took place in Epirus in the 4th century. 
  
 
The first poleis in the hinterland appear now and it can be discerned how settlements are 
reorganized. This entailed a new configuration of the territory and its boundaries. 
Sacred sites may have played a crucial role in this process.  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
